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لماذ| هذا إلكتاب ؟ 


إن الحركات الإسلامية المهتمة بالهوية ش تركيا تعد مرتيطة ببعضها 
البعض من خلال عمليات المشاركة السياسية والتحرر الاقتصادي. 
كما أن عملية التحول الديمقراطي والحركات الإسلامية قد 
أصبحتا متداخلتين لدرجة تجعل من المستحيل تقريبًا تحديد أين 
يمكن للمرء أن يبدأ وأين يمكن أن ينتهي. 

إن هذه الدراسة الأهم على الإطلاق للإسلام والفاعلين 
الإسلاميين 2 تركيا تتباين بشكل حاد مع الدراسات التقليدية 
للحركات الإسلامية والتي توصلت إلى أن الحركات السياسية ذات 
الأطر الإسلامية تمثل عقبة أمام المشاركة السياسية. ويعد هذا 
الاستنتاج الخاطي قائمًا على مجموعة من الافتراضات المشكلة بأن 
الأفكار والنظم الدينية ب صراع مع الإصلاح والحلول الوسط. وقد 
جادلت # هذه الدراسة بأن العقبة أمام التحول السلمي لكثير من 
المجتمعات الإسلامية ليست الحركات الدينية وإنما هي الافتقار 
إلى التعرز السياسي والاقتصادي. 5 

تركز هذه الدراسة. التي تصدر 4# نسختها العربية عن مركز 
نماء. على الحركات السياسية والاجتماعية التركية الإسلامية 
المعاصرة. كما أن مؤلفها يسلط فيها الضوء على الموضوع المسيطر 
على مساحة واسعة من النقاشات؛ ألا وهو موضوع الإسلام والتحول 
الديمقراطي والسياسات 4 العالم الإسلامي 

لقد عملت الحركات الاجتماعية والسياسية الإسلامية التركية على 
تدعيم المجتمع المدني من خلال إعادة رسم الحدود بين الدولة 
والمجتمع ومحاولة صنع ميثاقها الفكري والأخلاقي الخاصء ساعية 
ذلك ليس بالضرورة نحو الحلول محل الدولة العلمانية القائمة 
وإنما نحو إعادة تكوين صورة الحياة اليومية. لقد قامت الحركات 
الإسلامية © تركيا بصنع تصورها الخاص لروح الطبقة الوسطى 
ولتوافقاتها مع الحداثة. ولذا فإن الجدل المعاصر شُْ تركياء بحسب 
الدراسةء ليس جد حول استعادة الحكومة الإسلامية أو تطبيق 
الشريعة الإسلامية ولكنه حول صنع مساحات جديدة وتكوين 
هويات جديدة وتنويع الآصوات الموجودة © المجال العام من خلال 
أسلوب لن يعد غريبًا عن أكثر المجتمعات الغربية. 
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الموضوع الصفحة 
و 111 |[ 0 
الاختصارات ااا 0 
مقدمة 00100211 11 
إطار عمل الدراسة 12 2 1212 1 12 12 1 1 12 1 1 1 1 1 1 1 ااا 
الفصل الأول: (الحركاتٌ الاجتماعيّةٌ الإسلاميَّةُ) ااا 
الحركاثٌ الاجتماعيّةٌ الإسلاميّةٌ 1[1[ذ1[1[زذ[1ذ1[1[ [ [ [ 1 1 1«*571717101ظظ 
المقاربات في دراسة الإسلام السياسي و 1 
الهوية السياسية الإسلامية 000000 0 اك 
الحركات الاجتماعية الإسلامية 0000000101002 0 ا ااا 0 
الحركات والهويات السياسية الإسلامية الأفقية والرأسية 7ب 0 00 
الحركات الإسلامية الموجهة نحو الدولة 1 ا ا 
الحركات الإسلامية الموجهة نحو المجتمع 1 00 
دورة الحركات الإسلامية وتحول مساحات الفرص امف ا ا ا 3/4 
الخاتمة ا 0 
الفصل الثاني: (التراثٌ الُثمانيُ الخالكُ) 001010101 0 
التراثُ العثماني الخالدٌ ا 2 
مصادر الدولة العثمانية ا 


الموضوع الصفحة 
التحول من دولة العائلة الحاكمة إل الدولة القومية (الأمة) 1 
تحويل الدولة العثمانية ا 94 
الثورة الثقافية الكمالية (؟9171١-:146م)‏ 1 1[ [ز[ [ذ[ز[ز[ [ [ [ [ ذا 
سياسات الهوية في بدايات العصر الجمهوري 1 
استراتيجيات صناعة (التركي) 0000 
التعليم : بيئة الهندسة الاجتماعية 1101111011 اا 
اللغة العامية للمعارضة السياسية [ذ 1 1 1 1 ا 
هجرة الإسلام التركي نحو الداخل عولد مق العامة لامو ا اللو ا 31 
الخاتمة 0 0 0 0 0 اا 
الفصل الثالث: (تقليم أظفار الثورة الكمالي) كم 116 
تقليم أظفار الثورة الكمالي ظهور السياسة متعددة الأحزاب ا 1 
نظرة عامة: (969١-:1940م)‏ مام دو سس الما و الاب 11 
الانقلاب العسكري ل(عام ٠1475١م)‏ وتوابعه السياسية ا ا ا 117 
ظهور الهوية العلوية المجتمعية ا م 1 
الدولة كوطن ثقافي عي عا و ا 11 
الانقلاب العسكري ل(عام ٠18١م)»‏ والتوليفة التركية الإسلامية 17 
إسلام إيفرن 1 
فتح مساحات فرص جديدة 1 1 2 2 2 2 2 2 12 12 1 1 1 1 1 1 1 1 2 12 0 1 1 1 1 1 1 | 1 اا 
الخاتمة لجاع طون امد لاط العم ابو اح اوماق ند موه وو اماق اله ا سسا وو ا 1 11 
الفصل الرابع: (الاقتصاد السياسي للخطاب الإسلامي) 117 
الاقتصاد السياسي للخطاب الإسلامي ا ا 1 
التمدن والهجرة لل وك ل ا و ا لط ا 11/26 


الموضوع 


الصفحة 


الطريق المحفوف بالمخاطر نحو اقتصاد السوق: (التطور الاقتصادي في الثمانينيات) ... ١19/4‏ 
الإسلام السياسي والولاءات المتنافسة: (الأخويات الصوفية والتضامنات علئ 


أساس البلد الأصلي) م ا لع 1 
التوابع الاجتماعية السياسية لكون السوق (مجالًا عامًا) في التسعينيات 5220108 


صعود برجوازية إسلامية: حالة جمعية رجال الأعمال والصناعيين المستقلين 


((15141) م ا 1 1ه و ل ا 2 
إعادة بناء الآداب التجارية النبوية 111111110101010 
ريادة الأعمال ويدايات الفردية 001 


التعددية المدنية والاختلاف والحداثة 10111#[109ذ211 


تسليع المعرفة الإسلامية لد اله ل 1201 
طليعة الحركة الإسلامية: نشوء طبقة من المفكرين الإسلاميين 223*700 
مفكرو الجيل الإسلامي الأول 117 1 211111 


ووموفقرر 


الشكوكيون الإسلاميون: مفكرو ما بعد الحداثة الإسلاميون (السبعينيات - الوقت 


الموضوع الصفحة 
مدارس الأئمة والخطباء وخصخصة التعليم 0 
التعليم الديني العام ا 1 01 
الخاتمة 00 
الفصل السادس: (نسيج الحركات الإسلامية التركية) م 
نسيج الحركات الإسلامية التركية الطريقة الصوفية النقشبندية را 
التراث النقشبندي -بب 000001010111‏ ا 
النشأة والبناء التنظيمي ااا 0 اا 
الاضطهاد الكمالي: التحول الصامت للطريقة» الثلاثينيات - الستينيات 0 
محمد زاهد كوتكو والطريقة النقشبندية الجوموشهانوية اد 1 
جماعة إريتكوي 11 
السليمانيون 010102101 ااا 
مساحات الفرص والسليمانيون 0 
مميزات الحركة 0 1 1 0 اا 
الخاتمة 0 0 اا 
الفصل السابع: (الخطاب الإسلامي القائم على النشر) حركة النور 19 
الخطاب الإسلامي القائم علئ النشر حركة النور و 17 
حياة سعيد النورسيى ولاو ا 1 
أفكار النورسى ل لو و ال 
زيادة الوعي الإسلامي بالإيمان 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1 ااا 
تحدي الوضعية 00000 ام 
الشخصية والذاكرة 11 
تكوين المجتمعات المعتمدة علول النص في صورة الدرسخانة ا وم 
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الموضوع الصفحة 


النادي (الفلكلوري) الجديد: الدرسخانات كحلقات قراءة 0000 0000 
مساحات الفرص السياسية والاقتصادية: التعددية الطاردة عن المركز 00 رضلا 
الصراع للسيطرة علو إنتاج ومعن رسائل النور 00 ااا 
العوامل السياسية: السياسة الحزبية وقضية الإثنية 0 
الاختلافات الطبقية والجيلية في جماعات النور 0000000000000 
الخاتمة 008 
الفصل الثامن: (حركة النور الجديدة يزعامة فتح الله جولين) 53 
حركة النور الجديدة بزعامة فتح الله جولين 0 

ياة فتح الله جولين 000000000 اا 
مراحل حركة النور الجديدة 1 1 0 ا 
ثيولوجيا العمل: الخدمة (60تددذة1). والمعونة (#صصصنة)»: والإخلاص (كذلط) /اهلا 
مساحات الفرص المتمثلة في السوق ووسائل الإعلام والتعليم 00 يرا 
الإعلام ا ا اا 00 كر 
السوق ا 1 1 1 1 1 1 ا 
تعليم الجيل الذهبي ز 1 ا 
الإسلام في اللغة العامة: إسلام تركيا (أهللمقسةاكة84 مبرناعة1) ا و ا 
الأداء الاحتوائي والإقصائي للدولة 8ب 000010‏ 0 اا 0 
مفارقة الاضطهاد والتحول الليبرالي الإجباري (15-14917١١7م)‏ لا 
الخاتمة ملاع لم2 و1 5 لوو لوو ا 1 ا 7 ا د 1 2 د 11 1 
الفصل التاسع: (حركة الرؤية القومية وصعود حزب الرفاه) 00000000 
حركة الرؤية القومية وصعود حزب الرفاه 8 ااا 
حزب النظام الوطني وحزب السلامة الوطني المي اسح الوخد وا اي الاق 
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الموضوع الصفحة 
هوية وأيديولوجية حزب السلامة الوطني 01101101 اا 
فضاء أيديولوجي جديد: دمج الإسلام والقومية ات امعطم ال 13 
حزب الرفاه: (19848-1941م) ع ا 
مساحات الفرص الاقتصادية الجديدة ومقتضياتها 000000 
تجسيد الهوية الإسلامية في هوية حزب الرفاه الما وي 
القيادة والأيديولوجية والتنظيم في حزب الرفاه ا 11 
إبقاء المارد الإسلامي في الزجاجة موا 11 
الجاذبية السياسية لحزب الرفاه: العدالة والهوية 9ب 0 
الهوية وحزب الرفاه 0 
الانقسامات الجيلية والأيديولوجية والإقليمية والجنسية داخل حزب الرفاه .......... 4757 
الهويات الإقليمية 0 0 
(المسلمون الآخرون): السؤال الكردي 1[ 1[ [ [ [ [ [ 00 
دور النساء في حزب الرفاه 00 0 0 0 000 
الآخرون الخارجيون - العثمانية الجديدة 1010000000 
الخاتمة مدا اب م ادو 2 و ا ا 1 121 219 
الفصل العاشر: (آَمْثَنَةَ الإسلام وانتصار حزب العدالة والتنمية) ا 
ننه الإسلام وانتصار حزب العدالة والتنمية 2 
الكمالية ترد الهجوم: (انقلاب 38 فبراير) 111[ 0 
متئة الإسلام 1 ة 1 1 1 1 1 1 ز 1 ا 
توابع الانقلاب: عملية الأورّبة وانقسام حركة ميلي جوروش 00 
سياسة الخوف: صعود حزب الحركة القومية (301117) 0 
الهويتان الكردية والعلوية بعد (78 فبراير /1491م) 00000001208 00 
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الموضوع الصفحة 


الاتحاد الأوروبي كدور تهذيبي - الأمل الجديد: عضوية الاتحاد الأوروبي ...... 544 
الثورة الانتخابية المزدوجة لحزب العدالة والتنمية: الزلزال وإعادة الإحياء 000 
تأميم وتغريب الإسلاموية ااا 0 
التوتر بين الدولة والمجتمع 9180 
الخاتمة 0000 1 1 1 1 1 ا 
الخاكمة ااا 10[ 1[ 1[ [ 1[ 1[ [ 1[ ااا 
الإسلام التركي 00008 0 ا 
مُلحق التوجيهات ال (18) ليوم (84؟ فبراير 15917م) 0000381 0 0 اا 
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كَْنِي ترعرعت في بلدة صغيرة في إقليم البحر الأسود التركي؟ فقد كنت أنزعج من 
التصريحات السلبية حول الإسلام والحركات الإسلامية» التي كنت أواجهها كثيرًا بين 
النخبة من الجمهوريين الأتراك» وكذلك في بعض متتديات الفكر الغربية؛ ذلك أنَّ 
فهمي للإسلام ولدوره في المجتمع التركي كان فهمًا مختلفًا تمامًا. في تركيا الريف 
والقرئ» كانت الطريقة الصوفية النقشبندية هي التي ترسم شكل المنظمات الدينية 
الكبرئ والأنشطة الطقوسية الدينية» غير أنَّ تلك الأمور في بلدة بايبورت» حيث 
نشأت أناء كانت تُصاغ من قبل حركة النور. 

في بايبورت: كانت المحال التجارية الصغيرة في الميدان الرئيس» والمعروف 
ب(ميدان برج الساعة)» كانت تستضيف حلقات قراءة أنصار مُؤْسّس حركة النورء 
سعيد النورسي . كثيرًا ما كان المارٌ يرئ (الكتب الحمراء) للنورسي في أيدي أصحاب 
المحال أو الموظفين الحكوميين الذين يأتون للجلوس والحديث في تلك المحال. لم 
تكن تلك الأماكن مراكز تجارة فحسب؛ بل كانت كذلك أماكن للأفكار والنقاش. 
كان الناس يفتحون كتب النورسي» ويبدؤون في القراءة والشرح والمناقشة» وعادة ما 
كانت النقاشات تنتقل إل موضوعات مختلفة تمامّاء لكن العبارات والأساليب كانت 
متشابهةً في العموم. لقد لاحظت أنَّ هذه الصورة من الإسلام والتعاليم المنتقاة 
للنورسي كانت تلعب كثيرًا دور فلسفة للحياة اليومية لرجال البلدة. 


لكنّ فضولي لم يكن ينقضي اأبدّاء وكنتٌ -دائمًا- ما أتساءل: 

لماذا الإسلام وهذه التقاليد بالتحديد؟ هل كان من الممكن لمسلمي تركيا أن 
يتناقشوا ويتفاعلوا بشكل ذي قيمة حول المسائل الاجتماعية والأخلاقية والسياسية لو 
لم يكونوا يتقاسمون ذلك السياق الديني والثقافي المشترك؟ هل من الممكن أن يوجد 
اتفاق اجتماعي خارج نطاق الإسلام في تركيا الحديثة؟ كيف أمكن لهؤلاء المواطنين 
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له 


القرويين العاديين المنتمين إلى الجزء الأدنئ من الطبقة الوسطئ أن يُوَفْقُوا بين 
تمسّكهم بتقاليدهم الدينية» وبين انتمائهم وإخلاصهم للجمهورية التركية الحديثة 
ولقادتها السياسيين والعسكريين» الذين كانوا -غاليًا- ما يُمِتّلونَ نقيضًا أيديولوجًا؟ 

وحاملا هذه الأسئلة في ذهني: بدأت تعليمي العالي في كلية العلوم السياسية 
بجامعة أنقرة. هنالك واجهت بيئة وسياقًا خطابيًا فكريين مختلفين تمامًا. لم يكن 
الأمر عبارة عن حوار» بل كان بالأحرئ برنامبًا مُعدًّا بعناية لترسيخ المعتقدات. لقد 
كان هذا التعليم التوجيهي بعيدًا جدًا عن بيئة النقاش النقدي والمفتوح الموجودة في 
بايبورت. لقد كان لهذا التعليم قواعده ومفاهيمه وصيغه الخطابية النخبوية» والتي 
كانت تنظر إلئ تركيا الأناضول التقليدية باعتبارها أكبر عدو وخطر. 

لقد كانت كلية العلوم السياسية مرتع الأيديولوجية الكمالية الرسمية» وكان 
الأساتذة الذين التقيت بهم نادرًا ما احتكوا بتركيا (الأخرئ)؛ سواء في البلدات 
والقرئ» أو في الأحياء الفقيرة المكتظة في إسطنبول وأنقرة. 

ومع ذلك: فقد كان جميع هؤلاء يزعمون معرفتهم (حقيقة) تلك (التركيا الأخرئ) 
بصفتهم المتعهدين الرسميين لِمَا كان يبدو أنّه برنامج مخطط بدقة بغرض (التغريب). 
أمّا نحن المتعهدون المختارون لهذه الطريقة المستقبلية؛ فقد كُنَا ُعَلّم التفكير من 
خلال ثنائيات تبسيطية: التقدّم في مقابل التخلف. النخبة في مقابل الجماهيرء 
العلمانية في مقابل الإسلامء القوميون في مقابل التخريبيين» والدولة في مقابل 
المجتمع المدني. 

لقد كان (الغرب) الذي التقيته في أثناء دراساتي العليا في مدينتي ميلووكي 
وماديسون بولاية ويسكونسين الأمريكية شديد الاختلاف عن ذلك الذي كان يُقدّم من 
أساتذتي في أنقرة. فبدلًا من الطاعة العمياء» والحقائق المطلقة» والثنائيات الحادة» 
رأيت مجتمعًا مفتوحاء وجدليٌ الطباع» يُجسّد بشكل عاطفي الكثيرٌ من المواقف 
والهموم المتضاربة» التي يُعبّر عنها مواطنو بايبورت. لقد ورت لي جامعة 
ويسكونسين بينًا فكريًا وعاطفيًا مُحرّرًا ومساندًا سأظل مديئًا بالعرفان له دائمًا. 

وفي أثناء إكمال رسالتي البحثية في العلوم السياسية» حصلت على منصب أكاديمي في 
جامعة بيلكنت؛ إحدئ جامعات أنقرة الجديدة» والتي كان يظهر أنّها أُسّست على 
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النمط الغربي» وتحديدًا الأمريكي لمؤسسات التعليم العالي» ونتيجة أنّني نشرت 
بضعة مقالات أكاديمية بطريقة التفكير النقدي التي تعلمتها من أساتذتي في 
ويسكونسين» فقد تم إعلامي سريعًا من قبل مسؤولي الإدارة في بيلكنت أنَّ آرائي غير 
التقليدية» وأسلوبي النقدي كانت أمورًا غير مقبولة» وأئّنِي إذا استمررت في مناقشة 
المعتقدات الرسمية؛ فإنّي لن أجد مكانًا في المجتمع الأكاديمي التركي. ومرة 
أخرئ» سارعت أمريكا للمساعدة بتقديم منصب أستاذية دائم بقسم العلوم السياسية 
ومركز دراسات الشرق الأوسط بحامعة يوتاه. ويينما تعد ولاية يوتاه ذات التقاليد 
المورمونية والمحافظة مختلفة بشكل كبير عن ويسكونسين التحررية؛ فقد وجدت كُلًا 
من الولاية والجامعة يشاركان نفس قيم التسامح والتفكير النقدي والحفاوة. ولأجل 
ذلك سأظل -دائمًا- مديئًا بالجميل لزملائي وتلامذتي وموظفي جامعة يوتأه. 

نه من الضروري جدًا التأكيد علئ أنَّ تصنيفات (الغرب) و(الإسلام) يجب أن يتم 
التفريق بينها؛ لتوضيح التعقيد وجوانب الاشتراك والتناقضات الديناميكية التي 
يُجِسّدُها كل منهما. وهذا الكتاب هو قصة (تركيا الأخرئ). وهو نتيجة عملي 
الميداني» ومقابلاتي التي استغرقت عشرة أعوام مع صانعي الإسلام التركي 
المعاصر. في هذا العمل أقدم خارطة بالفاعلين والأفكار والإجراءات التي عمل علئ 
صياغتها عدد من العوامل الاجتماعية والسياسية والاقتصادية. 

إنَّ الفاعلين الأساسيين في المشهد السياسي التركي الحديث: هما البيروقراطيتان 
المدنية والعسكرية» إل جانب الحركات الاجتماعية والسياسية الإسلامية والكردية 
والعلوية. وأنا أعد نيوليبرالية تورجوت أوزال التي انطلقت (عام 19447م) نقطة 
التحول في إعادة صياغة المشهد السياسي والفكري في تركيا. كما أنّني أجادل بأنَّ 
الإسلام (الإسلامات) التركي الذي أعيد إنعاشه من جديد في الدوائر السياسية 
والاجتماعية لا يمكن أن يفسَّر بفشل الكمالية» بل هو بالأحرئ نتيجة لمساحات 
الفرص الجديدة -الشبكات والوسائط الاجتماعية والاقتصادية للنشاط ونشر المعنول 
والهُوية والأنظمة الثقافية- والتي لعب المشروع الكمالي فيها دورًا مهمًا وإن كان غير 
متعمد. إِنَّ تلك العلاقة لم تكن علاقة تضادٍ تامء وإلَّما كانت أيضًا علاقة ظرفية 
ومؤدية إل التحول. إِنَّ تاريخ الثمانين عامًا الماضية من عمر الجمهورية يظهر أنَّ 
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السلطات التركية نادرًا ما كانت متسقة في عملها علئ الموازنة بين القومية والإسلام» 
أو بين العلمانية والدين. وإذا ما كان ثمة مفهوم يمكن أن يستوعب هذه العلاقة 
المتحيزة؟ فإِنّه مفهوم التناقض . 

وبيئما تركز هذه الدراسة عل الحركات السياسية والاجتماعية التركية الإسلامية 
المعاصرة؛ فَإنّها ستكون أيضًا مفيدة في تسليط الضوء عل الموضوع المسيطر على 
مساحة واسعة من النقاشات ألا وهو موضوع الإسلام والتحول الديموقراطي 
والسياسات في العالم الإسلامي الأكبر. لقد عملت الحركات الاجتماعية والسياسية 
الإسلامية التركية علئ تدعيم المجتمع المدني من خلال إعادة رسم الحدود بين الدولة 
والمجتمع ومحاولة صنع ميثاقها الفكري والأخلاقي الخاصء ساعية في ذلك ليس 
بالضرورة نحو الحلول محل الدولة العلمانية القائمة» وَإِنّما نحو إعادة تكوين صورة 
الحياة اليومية. لقد قامت الحركات الإسلامية في تركيا بصنع تصورها الخاص لروح 
الطبقة الوسطئ ولتوافقاتها مع الحداثة؛ ولذا فإِنَّ الجدل المعاصر في تركيا ليس جدلا 
حول استعادة الحكومة الإسلامية» أو تطبيق الشريعة الإسلامية» ولكنه حول صنع 
مساحات جديدة» وتكوين هويات جديدة» وتنويع الأصوات الموجودة في المجال 
العام من خلال أسلوب لم يعد غرييًا عن أكثر المجتمعات الغربية. 

ومن خلال استغلال مساحات الفرص الجديدة؛ تقوم هذه الحركات الإسلامية 
التركية بصنع فاعلين جدد من المفكرين ورجال الأعمال والعلماء والفنانين» وتصنع 
مواضع جديدة للتواصل المجتمعي. إِنَّ أحد أهم آثار مساحات الفرص هذه كان 
تسهيل ظهور هويات والتزامات وأساليب حياة خاصة في المجال العام. وقد عملت 
هذه المساحات العامة الجديدة؛ إلئ جانب الفاعلين الجددء علئ دفع الإسلام إلى 
صدارة النقاش العام. أمّا الأثر الثاني لمساحات الفرص هذه؛ فقد وقع علئ المسار 
ذي القوة الطاردة المركزية للحركات الاجتماعية السياسية الإسلامية في البيئات ذات 
الطبيعة الديموقراطية والتعددية. فنتيجة لمساحات الفرص الجديدة؛ أصبح التمايز من 
حيث الممارسات السياسية ومجالات التخصص وديناميات الطبقات أكثر برورًا. 

لقد سمحت المجتمعات المسلمة عموماء والمجتمع التركي خصوصًاء والحركات 
الاجتماعية السياسية العديدة فيهاء سمحت (لمساحة ديموقراطية) بأن تُظهر بوضوح 
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نفس التنوع والتعددية الضروريين الموجودين في الديموقراطيات الليبرالية الغربية. لقد 
ساعدت مساحاتٌ الفرص الجديدة المسلمين الأتراك عل اكتساب مهارات جديدة 
للعمل بفاعلية في الممارسات الحديثة وتشكيلها ولصياغة تصوراتهم الخاصة للحياة 
السعيدة. فعليل سبيل المثال: ساعدت شبكات الاتصال الجديدة علوم صنع طبقة 
جديدة من المفكرين» وكتّاب الأعمدة» ومقدمي الأخبار المسلمين» والذين بدوا 
مختلفين تمامًا عن العلماء التقليديين؛ لذلك فقد أضحت الحركات الإسلامية 
المتنافسة تمتلك قواسم مشتركة فيما بينها أقل مما تملكه مع نظيراتها العلمانية في 
المجتمع التركي» ويقوم هذا الكتاب أيضًا بدراسة سياسة الدولة في استخدام الإسلام 
للتغلب عل التفكك والتوتر اللذين يتتجان عن السياسات الاقتصادية النيوليبرالية» 
وكذا الطريقة التي استغلت بها المجموعات المجتمعية المتعددة الإسلامً لإطلاق 
دعاوئ هوياتية وتبرير دخولها إل الدوائر السياسية والاقتصادية. 

هذا الكتاب نتيجة لاشتباكِ فكري تم علئ مر سنوات عديدة» وخلال هذه السنوات 
فقد أصبحت مديئًا بالكثير. وأولًا: أتقدم بالشكر إلئ صديقي وزميلي مجيب الرحمن 
خانء والذي كانت درايته الباهرة بالفكر والتاريخ السياسي الغربيين»ء وكذلك 
الإسلاميين عليل درجة عالية من الإلهام. وأنا مدين كذلك لمشاركات الأصدقاء 
والزملاء والمعلمين ومنهم إريك هوجلوند» جون إسبوزيتو»ء صالحة عابدين» 
إسماعيل كاراء نيلوفر جوله» أوميت جيزرهء بيجير تانوفيتش» ياسين أكتاي» بول 
لوبيك؛ ديل إيكلمان» ألب أصلان أتشيكجينتش» تشارلز كوزمانء إبراهيم كالين» 
صالحة محمودء سوكران فاهيده» مصطفل أردوغان» علي أصلان» فارس كاياء 
إسماعيل إنجين» أديبة سوزين» ليندا باتلرء إتجا أوغور» وأخيرًا وليس آخرّاء مشرف 
درجتي للدكتوراه» كروفورد يونج. 
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ريسا 8ب» 
متدزمما 


في يوم (758 يونيو 1497١م)»‏ وللمرة الأولئ منذ نشأة الجمهورية التركية في 
(عام 1977م)» كان رئيس وزراء تركيا قائدًا تقوم فلسفته السياسية وهويته الشخصية 
المعلنة عل الإسلام. فمن خلال الفوز بنسبة 7١1(‏ بالماثئة) من مجموع الأصوات» 
و(64١‏ مقعدًا) ذ في البرلمان ذي ال(60ه مقعدًا)» تمكن حزب الرفاه» بعد مناورات 
كثيفة» من تكوين حكومة اثتلافية مع حزب الطريق القويم بقيادة تانسو تشيلر. 

لقد عكس هذا الاثتلاف بين رئيس الوزراء ذي الميول الإسلامية نجم الدين 
أربكان» وتشيلر العلمائية المحبة لأوروباء عكس وبجدارة التوترات الكامنة في 
أعماق الهوية التركية المعاصرة ووعد ببزوغ فجر عصر جديد في التفاعلات بين الدولة 
والمجتمع في تركيا؛ إِلّا أنَّ هذه البداية الواعدة بمعالجة الصدوع الاجتماعية العميقة 
التي أحدثتها الإصلاحات العلمانية الراديكالية لمصطفئ كمال وأتباعه ما لبثت أن 
انحرفت عن مسارها فجأة نتيجة (الانقلاب الناعم) للمؤسسة العسكرية البيروقراطية 
في (78 فبراير /1991م)27. 


)١(‏ يُعرف الانقلاب العسكري لا كلا عمومًا باسم: (الانقلاب الناعم)» أو (عملية 8؟ فبراير). 
ويُسمئ «الانقلاب الناعم)؛ لأنْ المؤسسة العسكرية قامت بتحريك جمعيات الأعمال الكبرئ؛ 
ارا 2 ود الجامعات» 0 القضائية» تين 00 منذ زمن 


حديقًا إل الاستقالة . وخلف هذه الحملة العامة كانت الرسالة الجلية : إن حكومة أريكان المتتخبة حديكًا 
ستقوم بالاستقالة (طوعيًا)؛ أو تتم الإطاحة بها من قبل الجنرالات. أظهر الانقلاب الهوية الإسلامية 
كتهديدٍ قومي» واقترح عددًا من التوجيهات لإزالة التواجد الإسلامي من المجالات العامة التي كان 
موجودًا فيها حتول في أثناء أكثر عهود الحماسة الكمالية مقاومة ورجعية. كما يُعرف هذا الانقلاب أيضًا 
باسم (عملية 78 فبراير)؛ لأنَّ الانقلاب لم يقتصر فقط عليئ إزالة الحكومة بقيادة حزب الرفاه» وإنّما 
كان عملية لمراقية جميع صور النشاط الإسلامي والسيطرة عليها وتجريمها باعتبارها تهديدًا أميًا والتأسيس 
لإطار قانونيٌ دائم لنبذ المسلمين الأتراك النشطين والمخلصين من دوائر التجارة والتعليم والسياسة. 
رف 


لقد أقحم الانقلابٌ الناعم الدولة التركية في أزمة شرعية جديدة. فبعدم رغبتها في 
التنازل عن السلطة إل المجتمع المدني؛ شَنَّتَ المؤسسة العسكرية البيروقراطية 
الكمالية مرة أخرئ هجومًا مضادًا ضد من عدتهم (أعداء الدولة)» مُركُزَة هذه المرة 
وبشدة علئ المسلمين الأتراك ذوي النشاط السياسي بدلا من العلويين واليساريين. 

غير أنَّ هذه المحاولة الكمالية للمحافظة علي السلطة المطلقة تتحدئ قانون 
الإنتاجية المتناقصة (تتصددء: ودنطانصنصينك ه 280 56)) . إِنَّ الدولة التركية تواجه حتمية 
تحرير اقتصادها لتفي بالمتطلبات العالمية -وهو أمر بدأ تحت إدارة تورجوت أوزال 
(14941-198)- ولا يمكنها علئ المدئ الطويل أن تقوم بتحرير نظامها السياسي 
أيضًا. لكن الدوائر العلمية التقليدية الغربية والتركية» والمتأثرة بشدة بالمؤسسة 
الجمهورية» قد قدمت نخبة الدولة الكمالية لا كمتسلطين. وإِنّما كمحركِ (للإصلاح)» 
والتغريب في مواجهة المجتمع الإسلامي التقليدي المتمرد و(الرجعي)7'. منذ أواسط 
ثمانينيات القرن العشرين» قام كتّاب من أمثال نيلوفر جوله وإسماعيل كارا وشريف 
ماردين وميتي تونتشاي» قاموا بتحدي هذه النظرة» مجادلين بأنَّ الحركات الاجتماعية 
الإسلامية تُعد عوامل مركزية في تشجيع مجتمع ديموقراطي وتعددي» وأنَّ المثال 
التركي يحمل وعدا طويل المدئ لبقية العالم الإسلامي كذلك. 

كيف يمكتنا أن نعلل بناء الهُوية السياسية الإسلامية» وما الذي يوحي به هذا البناء 
الحديث للهوية فيما يتعلق بتراث إصلاحات مصطفن كمال العلمانية الراديكالية 
لعشرينيات وثلاثينيات القرن العشرين» خاصة منذ الفترة التالية ل(عام 19/1م)» 
والتي اتسمت بتحررية سياسية واقتصادية متسارعة النمو؟ إِنَّ علينا البدء بالتعامل مع 


)١(‏ ينظرء علئ سبيل المثالء طارق ظافر تونايا ونيازي بيركيس» اللذين يقدمان التاريخ التركي الحديث 
باعتياره قصة الصراع بين العلمانية والدين» بين القوئ التقدمية والقوئ الرجعية (الدينية». كلا 
الكاتيين قسّرا جميع الحركات الاجتماعية المعارضة لسيطرة الدولة تقريبًا علئ أنّها (تهديدات) 
رجعية للإصلاحات التحديثية للدولة الاقطا5 :أناطمهاول) .له 220 ,ندسلنلف تنلعا ,ولإقدن1" 
.1991 ,قةلصةزهلا صدرت الطبعة الأولئ من هذا الكتاب المؤثر في (عام 1937م). رقعطاءء8 
156 :(1998 رعقلعلانه1 :علده ل بوع8[1) .لت 220 ,ررععامة1 «طنتساجمابععء5 زه ارعاممماءمء2 176 
.4 .0©»: وترضي الطبعة التركية من هذا الكتاب بشكل أكثر جمودًا التوقعات الكمالية عند مقارنتها 
بالنسخة الإنجليزية . 
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تساؤل: (لماذا اتخذت حركة الهُوية الإسلامية هذه الأهمية في تركيا المعاصرة؟). 

ني أجادل بأنَّ الأساليب والممارسات الإسلامية تمثل مجموعةً من خرائط 
المعرفة الاجتماعية والأخلاقية والسياسية للخيال المسلم. هناك ثلاث عمليات معقدة 
تعمل عليل تعزيز البناء الحديث للهُوية الإسلامية السياسية في تركيا؛ فبعد إنشاء 
الجمهورية في (عام 19477م)» فشلت النخبة الدائرة في فلك الدولة والقائمة علئ 
عملية العلمنة» فشلت فشلًا ذريعًا في اختراق وتحويل المجتمع التقليدي» كما كانت 
غير ناجحةٍ بشكل ممائل في وضع نظام قيمي وحياة اجتماعية بديلين لسكان ريف 
البلاد» وقد تأكّد هذا الفشل أكثر عندما أدَئ التطور السياسي والاقتصادي بشكلٍ 
لامفر منه إلى طرح أسئلة كانت مكتومة سابقًا حول الهُوية والعدالة والشراكة. 
واستطاعت مجموعات اجتماعية وسياسية إسلامية ذوات خلفيات وأجندات متنوعة 
الدخول إلئ هذا الفراغ وتشكيل نماذج فكرية اجتماعية وأخلاقية بديلة قابلة للتطبيق» 
وقد اختلفت هذه النماذج عن تلك التي قنمتها الكمالية الرسمية» والتي كانت قد 
فشلت حتئ ذلك الحين في توفير الأفكار والتوجيه بشكل مقنع للفقراء حديثي التمدن 
والطبقة الوسطول الأناضولية الآخذة في الصعود. 

وأخيرًا؛ فإنَّ نجاح سياسات النخبة الجمهورية في التنمية الاجتماعية الاقتصادية 
وما تلا ذلك من تحولٍ نحو التحرير السياسي والاقتصادي في الثمانينيات قد أدّىئ 
بشكلٍ لا مناص منه إل المشاركة السياسية ليجيركات اجتماعية كانت تعاني من 
الإقصاء حت ذلك الحين» ومن هذا الجانب؛ فإنَّ الحركات الإسلامية في تركيا 
ليست مشحونةٌ بغضب وإحباط عميقي الجذور تجاه السياسات التسلطية للنخب 
العلمانية كما هو الحال في الجزائر ومصر. 90 المثال التركي للحركات السياسية 
والاجتماعية ذات التوجه الإسلامي والملتزمة باللعب ضمن الإطار القانوني 
للمتغيرات الديموقراطية والتعددية يُشير إلئ نموذج ممكن للدول الإسلامية الأقل نموًا 
والتي تواجه مطالبات ذات منطلقات إسلامية للتغيير الاجتماعي والسياسي. 

إنَّ بناء هُوية سياسية إسلامية وصعود الروح التركية الإسلامية المنبعثة من جديد يثير 
أحد التناقضات في دراسة الدول النامية؛ ألا وهو المتعلق بشعب يواجه كلا من 
عمليتي النمو الاجتماعي الاقتصادي السريع» وإعادة التصور للدين ضمن المجالاات 
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السياسية والثقافية الجديدة» وعليئ العكس من توقعات نظرية التحديث السابقة» ففي 
الحالة التركية قامت عملية العلمنة بإعادة صياغة» بل وبشكل غير مقصود بإعادة بعث 
النشاط» في نفس الأساليب والهويات الدينية والثقافية التي كان من المفترض لها أن 
تقضي عليها”'2. ريما يمكن ملاحظة أنَّ تركيا ليست وحيدة في تجربتها لهذا التناقض 
العالمي؛ حيث تعاني الحداثة حالة من التوتر بين قوئ الأرثوذكسية التقليدية 
والابتداع» بين العمومية العالمية والذاتية الإقليمية. 

لقد استحضر المسلمون الناشطون سياسيا في تركيا الرموز والنظم الإسلامية للتعبير 
عن تصوراتهم للمجتمع والهوية والذات والعدالة. والأهم من ذلك هو أنّهم استعملوا 
الإسلام في بناء صورتهم الخاصة من الحداثةء» ومن خلال الكفاح لإعادة إحياء الثقافة 
الإسلامية العثمانية» قامت الحركات الاجتماعية الإسلامية بجلب شيءٍ جديد تمامًا : 
توطين الحداثة وعلمئة الإسلام من الداخل من حيث التبرير المنطقي والتوطين وتوفيق 
المعتقد مع الضرورات المهيمنة للعقل والدليل» وفي سياق هذه الدراسة» أقوم 
بتعريف (تعميم الحداثة) باعتباره ثمرةً جهود المفكرين الإسلاميين والحركات 
الإسلامية لإعادة تعريف سياقات خطاب الحداثة (القومية» العلمائية» الديموقراطية»ء 
حقوق الإنسان.» السوق الحرة» والاستقلال الشخصي) بمصطلحاتهم الإسلامية 
الخاصة. 

إنَّ (التعميم) عبارة عن عملية متناقضة نوعًا ماء تحفظ في أثنائها حدود التراث 
الإسلامي المعياري مع القيام في الوقت نفسه بتغييره تغييرًا جذريّاء ويقوم التعميم 
بعملية ضبط واستيعاب لبعض جوانب الحداثة؛ غير أنّه يرفض هذه الجوانب وينافسها 
في الوقت ذاتهء وتقوم هذه المحاولة بالدمج بين القيم الدينية والأفكار المؤيدة لصعود 
فاعلٍ إنساني مستقل. إِنَّ أحد الجوانب الثقافية الأساسية للحداثة يرتكز علئ مفهوم 
الوساطة المستقلة للإنسان. إِنَّ استقلال الفرد محميٌ بحكم القانون ومن خلال توسيع 
)١(‏ انتهئ دائيل ليرنر إلئ أن ظهور (التركي الجديد)/ (التركي العلماني) كان أمرًا محتومّاء وأنَّ هذا (التركي 

الجديد) قد اختار (الميكنة)/ (الحداثة) بدلا من (مكة)/ (الدين)؟ ينظر : [0 #اتأدمهط 776 ,مآ 


128 ,(1964 ,ودعو عم 1 بعأرملا بجع81) امم 111001 عط عسمتستمععل10/ 1 :راعاء360 أمه 101 
398-12 ,165 
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الحقوق والحريات. إِنَّ ثمة عتقًّا من سطوة الصور السياسية والثقافية التقليدية للسلطة؛ 
وبالتالي فإنَّ الفرد المسلم المستقل يُننظر منه أن يشارك في تكوين نظام سياسي وثقافي 
جديد خاصة من خلال الاحتجاج والمشاركة في الحركات الاجتماعية والأحزاب 
السياسية ذات العلاقة. لقد أصبحت الموضوعات الحديثة من المساواة والحرية 
والعدالة والهوية والتضامن لَبناتِ بناء مركزية للحركات الإسلامية الجديدة المتجهة 
نحو الانعتاق. 

إِنَّ هذه الحركات تعارض كلا من سطوة الدولة القومية وسيطرة القانون التقليدي 
للأخلاق الإسلامية» وهي تسعول بدلا من ذلك نحو تعزيز الدفاع عن الحقوق الثقافية 
والسياسية للأفراد ومجموعات الهوية. لقد أذّىئ ضعف الدولة القومية في الثمانينيات 
في تركيا إلئ صنع فرص جديدة للحركات الإسلامية لبناء مساحاتها الاجتماعية 
والسياسية والثقافية المستقلة؛ وبالتالي فقد وصلت أهداف التغريب التي تتحكم فيها 
الدولة وتعمل (من القمة إل القاعدة)؛ وعملية العتق الإسلامية (التي تعمل من القاعدة 
إل القمة)» وصلتا إلئ حالة صراع حول نوع المجتمع الذي تسعئ كل منهما إلى 
تحقيقهء صراع حول أهداف الحداثة ذاتها. وكان أحد الآثار الجوهرية لعملية توطين 
الحداثة هو علمنة الإسلام من الداخل. وأعني ب(العلمئة من الداخل): التبرير 
للممارسات الدينية واستبعاد العناصر السحرية وقبول التصور العالمي لمعنئ 
المقدس . إضافة إلئ ذلك: فقد تم دمج التفكير المعلمّن في الفكر الإسلامي السائد. 

إنَّ (العلمنة من الداخل) هي عملية يقوم المسلمون من خلالها بتركيز كل طاقتهم 
ونشاطهم بشكل متزايد علئ هذا العالم وبشكل أقل علئ عالم آخر مفترض. علئ 
سبيل المثال: يتم قياس العصر الإسلامي منذ نشأة الدولة العثمانية (ونجاحاتها) في 
(عام 1744م). وتتصور الحركات الإسلامية» باعتبارها وسائط فاعلة في التغبير 
الاجتماعي» تتصور الإسلام باعتبار المفاهيم الحديثة للديموقراطية والقومية 
والعلمانية. إنَّ من أهم خصائص الحركات الإسلامية هي عملية تتريك الإسلام. 
عل سبيل المثال: تتعامل الحركة الإسلامية مع التاريخ التركي لا كعصر ضمن 
التاريخ الإسلامي» بل يتم بالأحرئ فحص التاريخ الإسلامي ضمن التاريخ التركي. 
وبالإضافة إل ذلك: فإنَّ تركيا بالنسبة إلئ الحركة الإسلامية ليست مجرد جزءِ من 
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التاريخ والمشهد الإسلامي؛ وإِنّما هي (الدولة القائدة) في العالم الإسلامي. 

وعلئ الرغم من أنَّ علماء السياسة الإسلامية كانوا يميلون إلئ التركيز على 
الحركات الإسلامية المنخرطة في صراعات عنيفة ضد الأنظمة القائمة» كما في 
الجزائر ومصر والمملكة العربية السعودية» كانت تركيا تمر بتجربة تحولٍ إسلامي 
هادئ» وهو اتجاه ظلّ لفترة مختفيًا خلف ظلال الأحداث الأكثر دراماتيكية في أجزاء 
أخرئ من الشرق الأوسط. وإضافة إل ذلك: فإنَّ الدراسات التحليلية القليلة عن 
الحركات الإسلامية في تركيا كانت تبسيطية» إن لم تكن حماسية؛ ولذا فقد قام بعض 
العلماء في السنوات الأخيرةء بدلا من التركيز علئ العمليات الاجتماعية والفكرية 
والسياسية الأكثر عممّاء والتي تتعلق بتكوين الهوية السياسية الإسلامية» قاموا بدلا من 
ذلك بالتركيز علئ تمظهرات وخطابة حركة ميلي جوروش التابعة لأريكان؛ لذلك فقد 
كان هؤلاء يميلون إلئ الخلط ببن أسباب ونتائج الانتصار الانتخابي لحزب الرفاه 
وبين العمليات الأكثر شمولًا وعممقًا لتعميم (أسلمة) الحداثة. 

في هذه الدراسة؛ سيتم التعامل مع صعود حزب الرفاه باعتياره نتيجةً للتحولات 
الاجتماعية والاقتصادية والثقافية الأكثر شمولا التي كانت تجري في تركيا منذ 
ستيئيات القرن العشرين. وستتم دراسة الأصول الفكرية لحركة ميلي جوروش 
(الطريقة الصوفية النقشبندية) بشكل منفصل. وستبيّن هذه الدراسة أنَّ الهوية الإسلامية 
السياسية ذات وجهين: حديث مز من جهةء يتوق إلئ الديموقراطية والتطور 
الاقتصادي؛ ومن الجهة الأخرئ» محافظ وذو أجندة سلطوية محتملة ترمي إلى إنشاء 
قانون أخلاقي يحدده الدين للمجتمع. 

إنَّ الغرض من هذه الدراسة هو النظر في العمليات والنتائج الاجتماعية والسياسية 
المتعلقة بتكون الهوية السياسية الإسلامية الجديدة في تركيا. وحيث إنَّ الهُوية عبارة 
عن (إطار مرجعي)» (561656206 01 5:3236) يمكن من خلاله التعرف علئ الظروف 
الاجتماعية والسياسية؛ فإنّْني أفحص الطريقة التي تم من خلالها بناء وترتيب هذا 
الإطار المرجعي من خلال مجموعات اجتماعية مختلفة» خاصة حركة ميلي 
جوروش. إِنَّ التحول من بدائية» أو أصالة الهوية الإسلامية التقليدية إلئ إصرار وحزم 
الهوية الإسلامية الجديدة قد بات ممكنًا بفعل الحركات الإسلامية. ومن المهم جدًا 
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دراسة الهوية الإسلامية؛ لأنّها توفر القاعدة للمصالح الفردية والمشتركة وخارطة عمل 
للتعامل مع الظروف السياسية والاجتماعية. إِنَّ الإسلام» باعتباره مخزنًا للإيمان 
والمعرفة» يُسَهّل المشاركة في الحياة الاجتماعية ويوفر مصدرًا للتضامن والتحول 
المجتمعي . 

لقد كان للإسلام جاذبية عالية نتيجة لفاعلية القادة والشبكات الإسلامية في تعبئة 
قطاعات كبيرة من الجماهير للحصول علئ العدالة الاجتماعية والتمثيل السياسي . 
والحركة الاجتماعية تقتضي ضمنًا «نظامًا اعتقاديًا معيئًا تنبثق منه أهداف السلطات 
ومعايير سلوكها وشرعيتها (وفي النهاية» قوتها)»0". إِنَّ وجود نظام اعتقادي معين أمرٌ 
ضروريء لكنّه ليس كافيًا لحدوث حركة اجتماعية. وفي حالة تركيا؛ فَإنَّ تلاقي 
الأفكار الإسلامية مع المصالح المادية يؤدي إلى تشكيل كل منها للآخر بشكل تبادلي 
لتوفير إطار العمل المطلوب لفرض مجتمع أكثر (عدالة). ْ 

ني باستخدام تعبير الهوية السياسية الإسلامية أعني: عملية الشعور بالتأثيرات 
الاجتماعية والسياسية للإطارات المرجعية المصاغة دينيّاء واستغلال هذه الإطارات 
كوسائل سياسية لتحقيق أجندات دنيوية. إِنَّ هذا التحول يستلزم الاستغلال 
الاستراتيجي والواعي للمفاهيم المشتركة للأخلاق والعدالة والمجتمع والتاريخ 
لإنشاء طرق جديدة لتحقيق أهداف اجتماعية واقتصادية ملموسة. إِنَّ التركيز علي هذا 
التحول أمر حيوي في دراسة تكون الهوية الإسلامية السياسية المعاصرة في تركيا؛ لأنَّ 
الهوية السياسية توفر جسرًا معرفيًا بين المصلحة والعملء» بين المجتمع والدولة» وبين 
التراث والحداثة في أغلب بقاع العالم الإسلامي. 

إِنَّ مثل هذه العملية تقع حول العالم أيضًا بالنسبة إلئ الحركات الاجتماعية 
والسياسية البوذية والمسيحية والهندوسية واليهودية. وبينما لا يعد تسييس الهوية 
الإسلامية حكرًا عل تركيا وحدها بأي حال من الأحوال؛ فإنَّ الحالة التركية تعد ذات 
أهمية خاصة لفهم هذه الظاهرة. إنَّ ذلك نتيجة لتجربة تركيا المبكرة مع الكمالية 
2 ,"قممناء16قع1 لمعنأع ه001 0طاء11 :سامعتدةء :140 لهأعه5 0ه عندواو1" ,111 ععاعيظ لسسصل8 0١‏ 


كنالام ةط .350 122 0سة ععطامساظ لسستصل8 .0ه ,كأصعص:140 لوء50 لسة ,وعلاتاه8 ,عاط 
.19 ,(1988 ,فمععط دنصممكتله0 آه راوع الهلا ابرواععلءةء8) 
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كأيديولوجية عامة (نموذجية) لعملية التحديث» ويناء الأمة والتي تم تقليدها في 
تجارب الدول الإسلامية النامية الأخرئ مثل : تونس ١(البورقيبية)»‏ وإيران (البهلوية). 
ومصر (الناصرية)» وإندونيسيا (البانكاسيلا). 

لقد كانت التجربة التركيةء بالنسبة إليل أيرا لابيدوسء» كانت (نموذجية لتلك 
المجتمعات المسلمة المعلمنة) من حيث كونها نجحت في إبطال دور الإسلام في 
الحياة العامة”'2. وكما يييّن أندرسون في حالة إندونيسياء (تربط شرطة بالغة الصغر 
بين كيانين شديدي الاختلاف [الدولة-الأمة] ذوي تواريخ ومكونات ومصالح 
مختلفة)”"؟. إِنَّ الإصلاحات العلمانية التركية لم تقم فقط بوضع شرطة بين الدولة 
والمجتمع. بل قامت بتعريف الدولة الجمهورية في مقابل المجتمع التقليدي. وقبل 
التمكن من إنشاء هذا الرابط بين (الأمة) و(الدولة)» كان علن النخبة الجمهورية أن 
تذيب الرابطة مع الماضي العثماني. وحيث إِنَّ أغلب دول الشرق الأوسط قد واجهت 
عمليات مشابهة من بناء الدولة-الأمة؛ فإنَّ الحالة التركية تقدم مختبرًا غنيًا لفهم 
التكوينات الاجتماعية السياسية الحديثة في الشرق الأوسطء وفي أماكن أخرئ من 
العالم الإسلامي. وفي ضوء الاتجاهات الحالية في العالم الإسلامي؛ فإنَّ دراسة 
التطور السلمي نسبيًا للحركة الإسلامية في تركيا ودمجها التجريبي في مراكز القوى 
يقدم دراسة حالة مفيدة للتنظير لإمكانية حدوث تطورات مماثئلة في دول إسلامية 
أخرئ”". فباستيعابها لأول رئيس وزراء إسلامي منتخب في دولة علمانية رسميًا ثم 
تنحيته التي تلت ذلك من قبل (الانقلاب العسكري الناعم) ل(عام 14417م)؛ فَإنَ 
الحالة التركية تقدم فرصة غنية للتبصر والتنظير حول العلاقة بين الإسلام والقومية 
والعرقية» وأيضًا في العلاقة بين الديموقراطية والتراث الإسلامي. 
رققء88 لإأأوتء انه لآ عولتتطسة0 :علده لا بوع[0) ععناءاء 50 عأاريهأد1 زه بردماكة. 4 رقنا 0أم هآ .314 1:3 (0) 
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.و 


ستكون مقاربة نظرية بنائية في دراسة تكوين هوية إسلامية سياسية في تركيا هي 
الأساس الذي ستقوم عليه دراستي . إِنَّ الحركات الإسلامية المعاصرة في تركيا تسعول 
إل استعادة الذات الإسلامية» والتي ترئ بأنَّها قد سرقت منها أصالتها وترائها. 
إضافة إلى ذلك؛ فإنَّ الحركات الإسلامية تنتج» ويتم إنتاجها هي» من خلال 
مساحات فرص جديدة للنقاش» حيث يمكنها أن تنمو وتتعرض لأنماط حياة وهويات 
جديدة. لقد استخدم المسلمون الأتراك الصحيفة وشاشات التلفاز والدوريات لإعادة 
صياغة وإعادة تخيل الهوية السياسية الإسلامية. وقد باتت مساحات الفرص هذه تعبر 
عن الاختلاف -تعبيرات متعددة عن (الذات) والمصالح الإسلامية- وقد عملت هذه 
المساحات على تعزيز التعددية وتفتيت أي جهود لفرض أيديولوجية إسلامية مهيمنة. 
إِنَّ نمو الوسائط الحديثة وتوسع التعليم العام؛ بدلا من إضعاف دور وتأثير الإسلام» 
قد أدّيا إلئ إعادة تعريفه كصورة من صور الوعي السياسي والاجتماعي مختلفة تمامًا 
عن صور الفهم التقليدية للدين والهوية (ينظر الفصل 6). لقد أدت تقنية الطباعة ونشوء 
مساحات الفرص إلى فصل ثالوث الدين والسلطة والمعرفة. وكنتيجة لهذا الانهيار» 
والذي يمكن تتبعه حت أوائل خمسينيات القرن العشرين؛ ظهر نموذج جديد للعالم/ 
المفكر جنبًا إلئْ جنب مع مجموعة من المجتمعات الشبكية لإعادة هيكلة تدفق 
المعلومات وابتكار استراتيجيات للتعامل مع الظروف الحضرية الحديثة من التفكك 
واللامعيارية. 

إن القيام بدراسة للحالة التركية يساهم في فهم أشمل لتسييس وتحويل الحركات 
الإسلامية حول العالم» وتنتهي هذه الدراسة إل ثلاث نتائج فيما يتعلق بالحركات 
الإسلامية المعاصرة في تركياء والتي أعتقد أنّها يمكن أن تنطبق عل دول إسلامية أخرئ: 

الأولئ: أنَّ الأرضية التي تعمل عليها الحركات الإسلامية المعاصرة ليست 
متناسقة. لكنّها بالأحرئ متسمة بمجموعات عديدة متنافسة تسعوا إلول إعادة تعريف 
معنو الهوية الإسلامية. 

الثانية: أنَّ توسع أجهزة الدولة القومية العلمانية للمراقبة والسيطرة وتحديد المعايير 
والمقترن بظهور طبقات اجتماعية اقتصادية وثقافية جديدة يحفز عملية تسييس 
الجماعات الإسلامية. 

ف 


الثالثة: أنَّ ذلك يؤدي إلئ سعي المسلمين نحو حفر مواضع جديدة في المجال 
العام خالية من أيديولوجية وسيطرة الدولة المهيمنة. إِنَّ الغرض من هذه المحاولة هو 
التعرف علئ مساحات الفرص التي يمكن فيها نحت هويات إسلامية حديثة وحياكة 
نسيج أخلاقي مشترك يمكن بالاعتماد عليه إنشاء حوار اجتماعي وسياسي توافقي. 
* إطار عمل الدراسة: 

كما أن إيقاعات وأنماط الحكم في الدولة والمجتمع تتغير» فكذلك تفعل صور 
فهم الهوية واستخداماتها. إِنَّ هذه الدراسة تذهب إِليئ أنَّ الهوية والحركات الإسلامية 
الساعية إل تحقيق العدالة في تركيا منذ الستيئنيات قد تمت صياغتهما من خلال 
تطورين أساسيين مرتبطين: الانفتاح الليبرالي السياسي الجديد الممنوح من قبل الدولة 
العلمانية ثم التقسيم الذي تلا ذلك لمساحات الفرص الجديدة هذه من قبل الجماعات 
الإسلامية والمفكرين الإسلاميين. إِنَّني أعرض هذه التطورات من خلال فحص تكوين 
وتطور عدة حركات مشتغلة بالهوية التركية الإسلامية. 

هذه الدراسة تتكون من ٠١(‏ فصول متكاملة). 

تشتمل الفصول الثلاثة الأول : علئ تحليل إطار العمل النظري والسياق السياسي 
للحركات الإسلامية من خلال التركيز علئ دور سياسات الدولة. وأعمل عل تقييم 
الخصائص النسبية لمقاربات نظرية عديدة في إجراء دراسات الحركات والهويات 
الإسلامية. 


*« وأقوم بتقسيم تلك المقاريات النظرية إلى ثلاث فئات رئيسة: 

. جوهرية. (1) سياقية. (*") بنائية‎ )١( 

ثم أبيّن بعد ذلك الفوائد والأضرار للمقاربتين الأوليين وأستكشف أوجه الانتفاع 
بالمقاربة الثالثة في دراستي لتكون الهوية السياسية الإسلامية في تركيا . إذَّي أسعئ إلى 
طرخ 'تطزية امركية ريا 4 ولكن. تميزة العالم. مقا ظيميًا لكرين: كات القوية 
الإسلامية عل امتداد محاور رأسية وأفقية. 

وبعد استعراض إطار العمل النظري» أقوم بتقديم الخلفية التاريخية لعلاقات الدولة 
والمجتمع في تركيا؛ وذلك لإدراك تركيب الهوية السياسية الإسلامية والإجابة عن 

فنا 


السؤال: ما هو دور تراث الدولة وسياساتها في تكوين حركة إسلامية؟ إلَّني أجادل بأنَّ 
مصطفئ كمال (أتاتورك) قد خلط تنويعة من الولاءات والهويات معًا لصنع دولة قومية 
واحدة من خلال فرض أيديولوجية رسمية للدولة. وفي أثناء ذلك: فقد قام بإزالة 
المجالات العامة التي كانت الشبكات العثمانية-الإسلامية تستثمر فيها المبادئ 
والمعاني الاجتماعية. لقد افترض العديد من العلماء أنَّ البرنامج الكمالي الشامل 
وشديد القهر قد نجح في صنع واقع تركي جمهوري (علماني) جديد. لكن وبالنظر إلئ 
هذه الأمور لاحمًا ؛ فقد أدت تلك السياسات في النهاية إل تهيئة الأرضية للجماعات 
الاجتماعية للجوء إلئ الإسلام كأيديولوجية مضادة للهيمنة السلطوية للدولة وللنخبة 
الحاكمة. وسيبدأ هذا التحليل للحركات الإسلامية بالدولة ليس لأنَّ مقاربتي تدور 
حول الدولة؛ وإِنّما لأنَّ الثقافة السياسية التركية تدور حول الدولة©. 

وبتعبير آخر: ففي حالة تركياء يستمد مفهوم (الأمة) في أغلبه من الدولة. إن مفهوم 
الدولة وسلطتها مترسخ في خيال الأتراك أكثر من تصور الأمة القومية الجمهورية. 
وحيث إِنَّ الأمة التركية كانت مشروعًا ربيبًا للدولة؛ فإنَّ مل هذه الدراسة يجب أن 
تبدأ بفحص دور الدولة في تشكيل المجتمع التركي الحديث. وبالإضافة إل ذلك: 
إن فحصًا للحركات الإسلامية المعاصرة يشير إلئ الطرق التي تحولت بها هذه 
الحركات من كونها دائرة في فلك الدولة إلئ حالة من الدوران حول المجتمع. 

من خلال استكشاف التفاعلات بين الدولة والمجتمع داخل سياق السياسة والسوق 
في تركياء سأجادل بأن الحركات الإسلامية قد طورت أربع مجموعات من 
الاستراتيجيات فيما يتعلق بالظروف المتغيرة. وقد أصبحت هذه الاستراتيجيات 
تدريجيًا أربع رؤئ متنافسة لدور الدين في المجتمع التركي. وهذه الاستراتيجيات 
الاجتماعية» بحسب ترتيبها الزمنيء هي: حركة إسلامية روحية أخلاقية تسعول إلئ 
التعامل مع الإيمان كمصدر للمبادئ والتقاليد لوضع لغة أخلاقية مشتركة من خلال 
إعادة صياغة الهوية الشعبية (190:0-191565م). حركة إسلامية ثقافية ترئ الإسلام 
صورة من صور الحضارة وتسعول إلى التأثير في الهويات الثقافية والاجتماعية من هذا 


)١(‏ ينظر: 30. عبر مت هآ ,"أمعلكاكنل1 اماه ولط عل'عنولاعة1" ,مماعد8 نآ ععصة 
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يف 


الجانب (:19170-1946م)؛ حركة إسلامية سياسية تسع إلى كسب القوة السياسية 
لكي تحسن من الوضع الاقتصادي لشريحة من المجتمع أو لتحويل نفسها عبر 
مؤسسات الدولة (1410م-الحاضر)؛ وحركة إسلامية اجتماعية اقتصادية تركز علئ 
دور السوق والاتحادات والمجال العام كوسيلة لتحويل المجتمع (1485م- 
الحاضر). 

ّي أجادل بأنَّ الشؤون السياسية والاجتماعية الاقتصادية المنتشرة في الأساليب 
التعبيرية الإسلامية تقع ضمن الدائرة الأكبر للإسلام الثقافي نتيجة للمنافسة مع 
الولاءات العرقية والإقليمية الأخرئ. إذن؟ فالهوية السياسية الإسلامية آخذة في 
التحول إلئ شكلٍ غير منتظمء شكل أكثر متانة. 

وبعبارة أخرئ: فإنّه لا يوجد مؤشر محدد للإشارة إل (كون أحد مسلمًا)» بل إِنَّ 
الصورة الحالية غير المنتظمة للهوية الإسلامية قد أدَّت إل نشوء هويات سياسية أقوئ 
وأكثر مرونة في مواجهة مقاومة الدولة. 

في الفصل الرابع: أبحث سؤالًا أكثر تحديدًا: لماذا يُستخدم الإسلام» وليس 
القومية أو الإقليمية» في التعبير عن قضايا العدالة والهوية؟ كيف تتنافس الهوية 
الإسلامية مع الولاءات الأخرئ وكيف تكملها؟ في ذلك الفصل» » أفحص الطبيعة 
السائلة والشخصية وغير الرسمية للمجتمع التركي. وأجادل بأنَّ الإدراك الإسلامي 
السياسي» كشكل من أشكال (الجماعات المتخيلة)؛ يشكل ويعبر عنه باستمرار من 
خلال الدعاوئ المتنافسة للقوئ الدينية والاجتماعية والاقتصادية والسياسية'". 

وبعد ضبط لقره الأربعة الأولئ لسياق حركات الهوية الإسلامية» يفحص 
الفصل الخامس كي كيفية قيام الفاعلين 0 ببئاء واستبطان الهويات السياسية 
الإسلامية. إِنَّ الجدل الحالي حول الهوية في تركيا يوضح أيضًا كيفية بناء القوة 
مجتمعيًا من خلال الرموز والشبكات الدينية. 0 ذلك في الخلافات حول 
التعليم وطرق اللباس”". إِنَّ القوئ الرئيسة في عملية تكوين وتسييس إطارات مرجعية 
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دكن 


إسلامية جديدة هي وسائل الإعلام المطبوعة والمرثية والتعليم الديني وتكوين 
برجوازية ونخبة ثقافية جديدة محفزة ديئيًا؛ لذا فإنَّ هذا الفصل يحتوي علئ فحص 
تفصيلي لوسائل الإعلام والمدارس والطبقة الفكرية الجديدة. 

إنَّ دراسة تسيبس الهوية الإسلامية تجعل من الواضح أنَّ المدارس ووسائل الإعلام 
تُعد حيويةٌ جدًّا في هذه العملية. فمن خلال الوسائل المؤسسية من المدارس ووسائل 
الإعلام» يتم بناء واستبطان ونشر الهوية الإسلامية. لقد كان إنتاج المفكرين والرواد 
الثقافيين الإسلاميين يتعرض للإعاقة في الماضي نتيجة فقر رأس المال» والذي كان 
متاحًا فقط لأولئك الذين كانوا جزءًا من الطبقة الثقافية الكمالية المتمركزة حول 
الدولة. وقد تم التغلب عل هذه العقبة فقط بعد (عام ٠/19١م)‏ من قبل طبقة رأسمالية 
إسلامية ظهرت بشكل كامل في أعقاب سياسات أوزال لتحرير السوق والتحرر 
السياسي . وتتكدك هذه الطبقة الجديدة من رواد الأعمال الإسلاميين من تجنب 
سيطرة الدولة من خلال صنع بدائلها الخاصة من المدارس والمطابع والصحف 
والجرائد وقئوات التلفاز والإذاعة. 

بعد عقدين من النزاع» كانت بنية تحتية معقدة للثقافة الإسلامية قد أسست لوجودها 
في تركيا المعاصرة. وما يثير السخرية أنَّ سياسة التحرر الاقتصادي في تركيا التي 
شجعها صندوق النقد الدولي لم تفضل تلك الشرائح من المجتمع التي كانت أكثر ميلا 
نحو الكمالية» وذلك نتيجة لاعتماد أولئك الطويل عل الامتيازات التي تمنحها 
السياسات الاقتصادية الدولانية للجمهورية. لقد كان رواد الأعمال المسلمون الذين 
لم يكونوا يعتمدون علئ إعانات الدولة والذين كانت أعمالهم مركزةً في صناعات 
التصدير المحصلة للعملة الأجنبية» مثل تصنيع الأغذية والمنسوجات» كان هؤلاء 
بالذات أفضل تموضعًا للانتفاع والازدهار في تلك الفترة. إن هذه النخبة المعارضة» 
بحسب الكاتب إيرول جوكاء (متغيرة ومنفتحة للحوارات العالمية» وتسعول نحو 
لق دموتتقتعء5لدك:011 :عسوا عمزانء”! 116 ,هولملج0 طاءطمعناع ب(1996 ,ووعء5 سمموتطء141 
عتانسظ ر(1998 ,صمعيات :لسقاومظ ,لإععيا5 ,رلممسطءت1) لإععلمب1” مععله84 هذ سدأذآ عملتممم 
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وم 


التغلب علئ «ضعف التناسق» بين المجتمع التركي والدولة)”2. هذه النخبة الإسلامية 
الجديدة في مجال الأعمال ممثلة» عل سبيل المثال» بالصحف اليومية الجديدة: 
(222321 ,كلة531 تصعلا ,عنزاعة1)ء ومجلات : ,استصعاجآ ,رسأومأة0 ,قسن ,وملززئلم) 
(هنتهع2 نمعلاء وكما سأستعرض؛ فَإنَّ النشر يفرق الحداثة عن الأنماط السابقة لإنتاج 
واستهلاك المعرفة. إِنَّ للطباعة تأثيرًا كبيرًا في المجتمعات من حيث رفع حالة الوعي 
بالمكان والزمان وتصوير الروابط الاجتماعية والثقافية”". يجادل أنتوني جيدنز بأنَّ 
«تطور الكتابة يمدد بقوة مجال التفاعل عن بعد عبر حدود المكان وكذلك الزمان06". 
لقد سمحت الكتابة للناس بدراسة التاريخ وتكوين «إدراك للمسار الحَطي للزمن6”؟. 

يركز الفصل السادس عل الطرق الصوفية لسبيين: لقد وفرت هذه الطرق البنية 
وأصبحت حافرًا لبقاء التعليم والتطور الروحي الديني السياسي للمجتمع المسلم في 
تركياء كما فعلت في حالة القمع الشرس المشابه للقوئ المعادية للدين في بلاد 
القوقاز السوفياتية وفي وسط آسيا. وإضافة إلى ذلك: فقد لعبت الطرق الصوفية دورًا 
تكوينيًا في تأسيس الرواد السياسيين لحركة ميلي جوروش لأربكان» وكانت كذلك 
نقطة الارتكاز الفكرية لحركة النور. 

إنَّ الطريقة الصوفية الإسلامية عبارة عن عملية مَأَسّسَةٍ أو تقنين لمجموعة الأدوار 
التي يتقاسمها السيد والمريد والتي تتفاوت في الزمان والمكان ومن محفل صوفي إلئ 
آخر. إِنَّ الجماعات الصوفية تسعل» عل سبيل المثال» إل تحرير الذات الداخلية 
(مثل الوعي الديني) من الظروف الاجتماعية والسياسية المقيدة. وأقوم أنا بدراسة 
تجسيد الهوية السياسية الإسلامية وما أسميه بالإصلاح الإسلامي التركي الذي يكافئ 
الإصلاح البروتستانتي. في تركياء يتصور السياق الجديد للدين أنَّ الفرد يستطيع 
تشكيل الذات وتحريرها من الظروف البنيوية المسببة للغربة. إِنَّ الخلاص ليس 


)١(‏ من مقابلتي مع إيرول جوكاء مفكر مسلم ليبرالي كتب كيبا عديدة في الهيرمنيوطيقا والإسلام» في أنقرة» 
(6؟ أبريل 15948م). 
,3 ,(1979 يهقلاتسعة1 :هملهمآ) «رجمء17 لعنعم3 بط عدعاطمعط أوعنوعت ,كمعءل010© إسمطاهة () 
,202 
.204 بعصءاطمعط أو«اررع© ,رقصع0100 م 
بكرعاطمء2 أمورندع© ,قصء0100) (1) 


اذنا 


بالاستسلام أو الانسحاب إلئ عالم داخلي لكنّهِ يتعلّق بكفاح وتنازع علئ الاعتراف 
والحصول علئ الحيز. تقليديّاء كان العلماء يشغلون أنفسهم بالسلوك الخارجي 
للمجتمع المسلم وتوافقه مع السياسة العامة بينما كان الصوفية يركزون عل الحياة 
الروحية للمؤمن والأبعاد الداخلية للإيمان”'". يُبيّن هذا الفصل كيفية تحول نسيج 
الشبكات الدينية نتيجة للظروف الاجتماعية الاقتصادية الجديدة. 

ني أقوم بشكلٍ خاص بعرض كيفية لعب الطريقة الصوفية النقشبندية دور النسيج 
الذي نَمَثْ منه في سبعينيات القرن العشرين الحركات الإسلامية السياسية الاجتماعية 
التركية الأربع الرئيسة المعاصرة: الطريقة النيونقشبندية الصوفية السليمانية وغيرها من 
الطرق. والمفكرون الإسلاميون الجددء والحركة النورسية لبديع الزمان سعيد 
النورسي مع الحركة المنبثقة عنها بقيادة الشخصية الكاريزمية لفتح الله جولين» وحركة 
ميلي جوروش بقيادة نجم الدين أربكان. ولفهم كيفية تكون الهوية السياسية 
الإسلامية؛ فإنَّ المرء يحتاج إلئ النظر في جذورها الفكرية والإبستيمولوجية. ففي 
أثناء السبعينيات» أثرت مرحلة الأيديولجية اليسارية والقومية اليمينية المتطرفة في 
الفكر الاجتماعي. لكن كتابات الجماعات النورسية والصوفية كانت هي التي لعبت 
الدور الأهم في نمو الجيل الحالي من المفكرين وقادة المجتمع الإسلاميين. 

في الفصل السابع: أدرس الديناميات الاجتماعية للسياقات الحوارية الإسلامية» 
أي: كيف ولمْ أصبح سعيد النورسي (1415١-1950م)»‏ كاتب مجلدات تفسير القرآن 
المعروفة برسائل النور» كيف أصبح مؤسس أقوئ وأكبر الحركات الإسلامية المعتمدة 
علئ النصٌّ في تركيا. إِنَّ حركة النور» كما هي معروفة؛ تسعرز إل الانتقال من التقليد 
المعتمد علئ المشافهة إلى تقليدٍ يعتنق ثقافة طباعة النص المكتوب”". وينبغي عل 


)١(‏ حول أدو ار العلماء والمشايخ؛ ينظر: :لسقاقه8 ,عع 0ل«طممهة) نرإءاء50 «مناسبكة ,تعهلاء© أمعم8 
امنرهطا 1/1002771 اط #إلا3 هاه /انأه3 رسهقمءذ!ة0 أمقطء311 ز(1983 ,كوعء5 واتووع ائصلآ وول مط صو 
5 :لاتلأودلف) ارنماو1 71 قتاع ءلء1ا8 غله2آ :(1973 ,قوعوط مملصععقات :لعوى:0) 
لاقع نهنا مومعتط0 :80 قعنطن)) 724ءث0 |5[ ,متاوعءت) 0:ه11]0ا0 :(1976 رووععط بواتومة نم10 
(1968 ,ووع2. 
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ز(1986. ركقعء2 علوولا بوعل< 6ه بوازومعانونا عاهاة :1كولا 9عل2) أكعولة 5210 سمسمصاله8 


يذ 


المرء أيضًا النظر في كبفية إعادة إنتاج وقراءة كتابة النورسي عبر الطيف الإثني 
والاجتماعي والاقتصادي . 9 عدد أتباع حركة النورء والذين يُعرفون باسم 52157 
(نورجولار)؛ يتراوح ما بين خمسة وستة ة ملايبك” '©2؛ لذلك فدون فهم سليم لحركة 
النور وتأثيرها المجتمعي؛ فإنَّ المرء لا يستطيع أن يستوعب التعبئة السلمية والتدريجية 
لحركة هوية إسلامية في تركيا . 

في هذا الفصل المتعلق بحركة النورء أقوم بعرض أنَّ فهم الإسلام السياسي في 
تركيا يتطلب دراية بالدور الأساسي للمفكرين وحلقات الدراسة التابعة لحركة النور 
باعتبارها شبكات غير رسمية تقوم بصياغة ونشر الأساليب الإسلامية في المجتمع. 
تعمل حلقات قراءة نصوص النورء والتي تعرف الواحدة منها باسم الدرسخانة» تعمل 
كمهدٍ لطبقة جديدة من رواد الفكر الذين يملكون رأس مال ثقافيًا مختلًا في مقابل 
المفكرين العلمانيين. ويقدر عدد حلقات القراءة هذهء والتي تعقد لقاءاتها مرتين 
أسبوعيًا في شقق وأحياء مختلفة» بحوالي (2)0000 وحيث إِنَّ متطلبات الانضمام 
إلى حلقات النور فضفاضة جدًا؛ فإنَّ هناك حركة انتقال مستمرة للأعضاء من حلقة إلئ 
أخرئ . تعتمد مجموعات القراءة هذه علي الثقة البينية والمتبادلة. ويُراد بهذه الحلقات 
غير الرسمية أن تكون أداة لبناء مجتمع مسلم قائم عل الدين من خلال رفع الوعي 
الروحي وكذلك» بصورة أقل مباشرة» من خلال استخدام القوة السياسية غير الرسمية 
عبر العلاقات غير الرسمية بالسياسيين. وتُّعد هذه الدرسخانات عناصر مهمة في 
المجتمع المدني التركي» حيث إِنّها تفع خارج سلطة الدولة وتعتمد علئ الدعم الذاتي 
والتطوع وتتسم بطبيعة غير رسمية. 

قف الفصل الثامن: أسعئ إل دراسة كيف يعيد فتح الله جولين» القائد المعاصر 
الأنشط والأكثر ظهورًا لحركة النور الجديدة» بامتيازات تلفاز وصحف محلية تابعة 
لهء كيف يعيد تخيل دور الإسلام ضمن نظام الدولة القومية. بصورة ما؛ فإنَّ 


كه لم110 لوه علنآا عغطا د0 عالومجومت© 2[ا أه :هاا .له ,أطقآ-ناطمة .14 ستطدءط1 
١ 017‏ بجعل! 0 راوع نهنا عنهاة الإموطلة) أدعنال8 5210 مقتممععستلع8 
)١(‏ لإحصائيات حول عند النورسيين» ينظر شاهين ألياي» في "اناكنكة” علنااتا"» صصيفة : (اعجة!!|141)» 
بتاريخ ١(‏ أفسطس 5م ). 
نتن 


الحركات الإسلامية والهوية السياسية الإسلامية ليست (إسلامية) بمعنول ديني بحت» 
ولكنّها (قومية) من حيث سعيها إلئ استخدام الروح الإسلامية لتنشئة دولة تركية قوية 
إقليميًا . لقد نجح جولين في صياغة لغة جديدة للسياسة من خلال مزج سياقات 
الخطاب القومية والدينية والعالمية معًا. وعلئ الرغم من أنَّ جولين كان شديد الانتقاد 
لحزب الرفاه”"؛ إِلّا أن أفكاره وأعماله قد ساهمت في تخفيف المعارضة للنشاط 
السياسي الإسلامي بين الشرائح القوية من المجتمع التركي وساعدت في صنع منظور 
جديد لدور الدين في تركيا الحديثة؛ وبالتالي فقد ساهم ذلك بشكل غير مباشر في 
إعداد الأرض لصعود حزب الرفاه الإسلامي إلئ السلطة مع معارضة صامتة في البداية 
من قبل المؤسسة العسكرية ومؤسسة الدولة التقليدية. 

يركز الفصل التاسع : علئ حركة ميلي جوروش التابعة لأربكان ويفحص التغير في 
خطاب تلك الحركة السياسية الإسلامية. يحلل هذا الفصل صعود حزب الرفاه إل 
الحكومة من خلال النظر في تنظيمه وقيادته وأيديولوجيته وقنوات تواصله» وحيث 
ني أعامل حزب الرفاه باعتباره نتيجة لا سببًا للعمليات السياسية الاجتماعية الآخذة 
في الظهور في تركيا الحديثة؛ فإذّي أجادل بأنَّ حزب الرفاه نتيجة لذلك: قد قام بدمج 
أغلب الجماعات الإسلامية الشهيرة (حتئ تلك التي تُعد خصومًا شرسين له) في 
العملية السياسية» وعلئ الرغم من أنَّ الحزب قد تمكن من توسيع قاعدة دعمه من 
خلال معالجة أسئلة الهوية والعدالة» فقد أحرز نجاحًا محدودًا في تشكيل الهويات 
والانتماءات الفردية وفقًا لشروطه الأيديولوجية. 

ختامّاء وفي الفصل العاشر: أقوم بدراسة الطريقة التي قامت بها المؤسسة 
العسكرية-البيروقراطية باستخدام مفهوم الأمن القومي للانتقام من المجتمع المدني. 
أقوم هنا بدراسة أسباب وتوابع الانقلاب الناعم للعسكرية في (58 فبراير 1991م). 
وأجادل بأنَّ عمل مؤخرة الجند المستمر الذي تمارسه المؤسسة العسكرية البيروقراطية 
للدولة التركية للحفاظ علو امتيازاتها السلطوية لا يمكن أن تستمر المحافظة عليه علئ 


)١(‏ تنظرء علئ سبيل المثال» تصريحاته المثيرة للجدل حول حزب الرفاه في لقائه مع يالتشين دوغان عل 
قناة التلفاز ((ا-لهصهكا) في برنامج 1اء10'0 ل[مدكظة متمعلة) طفللسطاء5 تعوام8 عن8" 
01 ,"160810583351 (مايو-يونيو 1991م): (صفحة/ .)16-١‏ 


حل 


المدئ الطويل. من خلال التعامل مع الهويات الكردية والإسلامية باعتبارها تهديدات 
لبقاء الدولة» قامت العسكرية بتمهيد الأرض للاستيلاء القومي علئ مقاليد الأمور في 
انتخابات (19489م). غير أنَّ الانقلاب» عل المدئ الطويل» لم يضيق فقط من 
شرعية الدولة» بل دفع أيضًا الأتراك السنة التقليديين والأكراد إل النظر إل معايير 
كوبنهاجن وعضوية الاتحاد الأوروبي باعتبارها الأمل الوحيد لإجراء إصلاح جذري 
للدولة التركية السلطوية وأيديولوجيتها . 

وعلئ الرغم من أنَّ العديد من العلماء والصحافيين قد تعاملوا مع التطورات 
السياسية الأخيرة في تركيا علئ أنها سير إلئ الوراء بعيدًا عن (طريق التغريب 
السريع)؛ فإِنَّ هذه النظرة لا تقل إشكالًا عن التصورات الغائية لمؤيدي نظرية 
التحديث القديمة. وعلئ النقيض من توقعات العلمنة والدمج القومي؛ فإنَّ المجتمع 
التركي يواجه في الوقت نفسه عمليات تحرير اقتصادي وسياسي إضافة إل عمليات 
إحياء إسلامية وإثنية» فلا عملية العلمئة ولا الإحياء الإسلامي ستؤدي إل وضع 
الشارة النهائية علئ المجتمع؛ لأنَّ عملية تكوين الهوية الإسلامية لا تقع ضمن نسيج 
موضعي محدد ولا تتمثل في شخص أو حزب محددين» بل الأجدر أن توجد تلك 
الهوية في مجموعة نابضة بالنشاط من الأنسجة والشبكات التي تتعرض باستمرار 
للمفاوضات وإعادة الصياغة من قبل الجماعات المجتمعية. 

إِنَّ تركيا تحتاج إل (عقد اجتماعي) جديد وأكثر احتواءً يعالج أسئلة الهوية 
والعدالة والمشاركة. وأنا أختم بأنَّ الحالة التركية ذات أهمية كبيرة للعلماء الذين 
يدرسون تكوين الهويات والحركات السياسية الدينية حول العالم. إِنَّ حركات 
وعمليات مشابهة تسود سياقات الخطاب الاجتماعية والسياسية في العديد من الدول 
النامية. ومن خلال كشف النقاب عن عمليات إضفاء التعددية عل الجماعات 
الإسلامية والصور المتنافسة للهوية الإسلامية والقومية في الأردن وماليزيا وتركيا من 
ناحية» وعمليات الدفع إلئ التطرف للهوية السياسية الإسلامية في الجزائر ومصر من 
ناحية أخرى؛ فإنَّي أجادل بأنَّ النمو الاقتصادي إلئ جانب الانفتاح الديموقراطي 
السياسي هو الطريق الضروري للدول أن تتبعه إن كانت تسعول نحو تجنب مازق 
الاختلال السياسي والاستقطاب المجتمعي. وهذا بالإضافة إلئ أنَّ الارتدادات 

(0 


الأخيرة المثيرة للقلق للتسلط والتراجع عن السياسات الإصلاحية في إيران والأردن 
وماليزيا وتركيا لا تلغي صلاحية الرأي الذي يجادل عنه هذا الكتاب بأنَّ هذه الدول 
الإسلامية لن تستطيع أن تتجنب تحويل أنظمة السياسة إلى الديموقراطية والليبرالية 
علئ المديين المتوسط إلئ الطويل. 


١ 


الفصل (لأدل 


الحركاتٌ الاجتماعيَّةٌ الإسلاميّة 


الحركاتٌ الاجتماعبَّةٌ الإسلاميّة 


تظهر مقارنة للحركات الاجتماعية الإسلامية المعاصرة المختلفة أنّها ذات وجهين» 
ويعني ذلك: أنّها من جهة» تُعد حديثة و(تقدمية) اجتماعيًا وسياسيّاء وتبدي لهفة إلى 
الديموقراطية والتطور الاقتصادي» ومن الجهة الأخرئ؛ فهي تُعد محافظة و(متسلطة)» 
تدعو إلئ فرض نظام أخلاقي-ديني صارم في المجتمع. 

وبالتالي؟ فإِنَ التوتر صفة ملازمة لأغلب الحركات الاجتماعية الإسلامية. ومن 
المثير للسخرية أنَّ هذا التوتر بين الجوانب (التقدمية) و(التسلطية) للحركات الدينية هو 
مصدر الابتداع الديني. ومع الأسف؛ فإِنَّ الكثير من علماء الإسلام يخفق في رؤية 
الطبيعة المعقدة للحركات الاجتماعية الإسلامية الحديثة ويسعون إلول تفسيرها وفمًا 
لقراءات نصية (جوهرية)» أو اقتصادية اختزالية (سياقية) للإسلام. إِنَّ هذا الكتاب 
يتحدئ مثل هذه التفسيرات» مجادلًا بدلا من ذلك بأنّهء من خلال اعتناق مساحات 
فرص معينة ضمن المجال العام» يمكن للحركات الإسلامية أن تصبح قوئ محفزة 
للتوسع الاقتصادي. وإحياء الديموقراطية والقبول الشعبي للكثير من أوجه 
الحداثة . 

ّي أعتقد أنَّ ثمة مقاربة ثالثة» وهي المقاربة البنائية» تقدم إطار عمل نظريًا أكثر 
رسوحًًا ودقة لتحليل المعلومات عن الهوية السياسية الإسلامية في الحركات الإسلامية 
المعاصرة؛ لذا فإنَّي أستخدم المقاربة البنائية لتمييز مساحات الفرص من هيكل 
الفرص السياسية ثم لأفحص الطريقة التي استغلٌ بها المسلمون هذه المساحات لتقديم 
مطالبات بالاحتواء السياسي والاجتماعي والاقتصاديء إضافة إل العدالة. وقد 
استطعتٌ بصفة خاصةء ومن خلال إعادة النظر في الأدوار المتبادلة بين سياسات 
الحكومة في تركيا والمقاومة المجتمعية» أن أقدم دراسةً جديدة لأنماط الحركات 
الاجتماعية الإسلامية مبنية علئ توسع وانكماش مساحات الفرص. 
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* المقارياتٌ في دراسة الإسلام السّياسيٌ: 

هناك ثلاثة تيارات نظرية أساسية في دراسة الدين والسياسة: (جوهريةء وسياقية» 
وبنائية)"'2. وقد كانت التفاعلات بين هذه المقاريات الثلاث متنوعة ولم تكن -دائمًا- 
متضاربة بإطلاق. ومن خلال وضع هذه الفئات الثلاث؛ فإنني أعي ني أهمل 
الفوارق الدقيقة وأَبَسّط التحليلات العميقة لحالات معينة. غير أنّه لكي يمكن ترتيب 
الكتلة الهائلة من مادة العلوم الاجتماعية الموجودة في هذا الموضوع؛ فمن المفيد 
وضع الحدود لهذه الفئات المفاهيمية الثلاث الكبرئ. 
)١(‏ الجوهريّةُ: (النّصّ) والتُطؤرات السياسية: 

تسع الجوهرية إلئ اختزال الطيف المتنوع من العلاقات الإنسانية في بضع قضايا 
(جوهرية)» وإلئ التعرف علوم صفات ونصوص معينة محلدة كمفاتيح لفهم مجتمع 
ديني أو ثقافي ما(" وهذه النزعة» والتي يُمكن ملاحظتها في نصية بيرنارد لويس» 
لعبت دورًا أساسيًا في تكوين نظرية التحديث و(كتلة النواقص) التي أشار إليها طويلًا 
أخصائيو التنمية. لقد كان التراث والحداثة في حالة من الموازنة» وكان من البديهي 
بالنسبة إل الباحثين في نظرية التحديث أن يروا التراث باعتباره المتهم الأساسي الذي 
يقف في طريق (التقدم). إِنَّ التركيز علئ المصادر النصية للإحياء الإسلامي في كثير 

من المحتوئ المعرفي المعاصر يوحي بأنَّ المسلمين لا يعيدون تخيل أو صياغة ما 


)١(‏ أعتمد في تقسيم هذه الفئات عل كتابة كرووفورد يونج؟ ينظر: 
150 83 غه عاهاا-دمتاو[! عط :مكنلمساط أوسماين ره 170 وناك 1/6 ,.0© ,قظناه لا 
.(1993 رووعع8 أوومء111715ه نومع الملا 
(؟) لبيانات موجزة حول هذه المقاربات المختلفة» ينظر: 
:(1983 ,قكله80 عتمد8 تعلرهل بجع[8) عجو أهعتاتآاه20 ته سندأذ1 :004 رو بوط عم زر رمعواط أعنصة2آ1 
ططق تا :120 ,دمواعستطعة )١77‏ وساي أمعناتاوط طمج4 27:4 م220 بعهنامله1 عناط 
:0 ]آ) 31416 116 07:4 1516711 ,قتا وتلناه/ا .ل .2 :(1992 ,وعتاوط أممظ ممع ل0:3؟ عاناللاكدآ 
.(1987,رصساعط سمميءك 
بيرنارد لويس» في : "ء188 ستذامد]/ة ؛ه 1006 ع1" نشرت في : (2[ف:!::4401 0)414|2141 (سبتمبر 
٠م‏ ) (صفحة/ ٠ه-لاة).‏ 
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يعنيه كون الإنسان مسلمًا في مجتمعات سريعة التطورء بل هم يعملون فقط وفقًا 
لمبادئ إسلامية ثابتة. لويس» علو سبيل المثال» يجادل بأنَّ الإسلام هو تراث ونظام 
ثقافي ثابت ومتين'(2. كتاب بسام طيبي امسطلده مل 4ه ممامة" 
"معرجمر[0) أماءه5 0 46011171002110 يعد مثالا آخر لهذه النزعة نحو تثبيت 
روح إسلامية مدعاة؛ يجادل طيبي بأنَّ (الإسلام) عبارة عن مجموعة من النصوص 
والعقائد والممارسات الثابتة التي يتم من خلالها تحديد إحساس المرء بذاته”, 
وعلئ ما يبدو؛ فَإِنَّ الخطاب الديني بالنسبة إلئ طيبي ينتج في فراغ مغلق بإحكام 
أمام تأثيرات السياقات والتفسيرات المتغيرة. وفي النهاية: فإنّهِ يصنع نموذج 
الإنسان الإسلامي الذي يُعد غير تاريخي ويمائل رسمًا كاريكاتوريًا أصوليا 
للإسلام (الحقيقي). 

إنَّ الجوهريين يعزون القوة الفاعلة إلئ الإسلام كمؤسسة وكمجموعة من العقائد 
الثابتة» لكنّهم ينفون القوة التفاعلية للمسلمين أنفسهم. طيبي» علئ سبيل المثال» 
يستستج أنَّ الإسلام السياسي ١لا‏ يُقدّم آفاقًا ابتكارية للمستقبل» بل يُعد فقط رؤية 
للمستقبل باعتباره استعادة للماضي؛ ولذلك ربما يُمكن تفسير الإسلام السياسي -مع 
بعض القيود- باعتباره طوبيا موجهة نحو الماضي»”"» ويميل لويسء مثل طيبي» إلئ 
الاعتقاد بأنَّ «الإسلام بدلا عن أي عامل آخر هو الأساس المطلق للهوية وللولاء 
وللسلطة»”؟2. وينظر إلئ الهوية الإسلامية باعتبارها قوة بدائية سياسية بالضرورة 
وشاملة ومحددة©. وبصورة مماثلة» يزعم إيمانويل سيفان أنَّ «الصحوة الإسلامية 


ر5 6 86 قت نط0 015 إأأ3وظء اذطلآ :ه00هم.رآ) اماعط ره ععومنجامط أمء ةا أاوط 171:6 ,ذأاعآ لتممعءظ )١١‏ 
,20185010 13106 حت الآن يعد أفضل نقد (للمستشرقين) هو عمل ماكسيم رودينسون: .(1998 
.(1991 رووعع8 وماع سنتطفة/ل 01 بوازوع ته نآ :ه000م.آ) ««تمادة “ره عناوادوراة 116 71ت ووروسبائط 

0131 .كهقكا ,عهانمال0) لأهاع30 0 406077110061101 أهسلااليت 116 14 :جداط ,لطن تسفدفوظ )١(‏ 
.(1991 ركوععط بع و77 :00 ,وعللبده8) 21ر10 

0 ,تتهقأة1 ,نط1 ١‏ 

(4) يبرنارد لويس» في تمهيده تعمل جيل كيبيل: تستافد]/ة :نام هعاط 4تنه :عناوم 7786 ,أعمعع1 01115 

3 ,(1985 ,5كله80 593 لذ :05005.آ) تلاستدع مارآ 
6-2 ,(1992 ,عع ل16جه1 :2008هآ) ممنتوتاع1 سه تتامقهعا] ,نوع مم ؤدمط ,تعصلاء© أوعصءظ (ه) 
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-بينما تنسم بالنشاط والنزعة الحربية- هي بالتالي دفاعية بالضرورة؛ نوع من عملية 
كبح ضد الحداثةة0©. ويرئ سيفان المشكلة في طبيعة الإسلام المضادة للحداثة 
ويستنتج أن الجماعات الإسلامية «يجمعها جميعًا كره شديد لأعظم الشرورء 
الحداثة . إنّ الحداثة بطبيعتها غريبة عن الإسلامة9 . 

لقد بالغ كل من لويس وطيبي وسيفان في تصور مدئ أثر العقيدة الإسلامية في 
سلوك الأفراد وفي أنماط أداء المؤسسات في المجتمع ككل» فإضافة إلئ مقاربتهم 
المشكلة لموضوع القوة الفاعلة» فهم يميلون إلئ الجدال بأنَّ هنالك لغة ووسط 
تواصل سياسيًا ثابتَا في الإسلام يوجهان سلوك المسلم في المجال العام؛ لذا تعامل 
العلماء المعتنقون للنظرة الجوهرية مع الحركات الإسلامية المتنوعة والمتنافسة علئ 
أنّها حركات متجانسة أيديولوجيًا تتأثر مبدثيًا بالقرآن» وكتابات بعض الأشخاص» 
مثل: أبي الأعلئ المودودي (457١-19174م):‏ وسيد قطب (1934-1495م): 
وحسن البنا (405١-1454م):‏ ومحمد حسين فضل الله (1980م-. .29000 
وتعتمد هذه المقاربة أنَّ جميع الحركات السياسية والاجتماعية الإسلامية المعاصرة 
تحفزها وتوجهها رؤية كونية إسلامية. إِنَّ أحد أهداف هذا الكتاب هو بيان أنَّ تتوع 
معتقدات وممارسات المسلمين ليس متوافقًا مع عملية تحليلية تنظر إلئ (إسلام) موححد 
البنية ومتناسق وغير متغير باعتباره الأساس لجميع الحركات الاجتماعية والسياسية 
التي تسمي نفسها إسلامية. 

إضافة إلى ذلك؛ فإنّه من خلال إعمال تعريف استعلائي عرقي وغائي للحدائثة؛ فإنَّ 
مثل هؤلاء العلماء يزعمون بالضرورة أنَّ المجتمعات المسلمة تراثية بطبيعتهاء 
ولا يمكنها التحديث. في الحقيقة: نسب بعض علماء الحداثة فشل التحول 
الديموقراطي والرأسمالية في المجتمعات المسلمة إل شكل معيّن من «كتلة من 


طع 1180 الأعل8) 5عتانا20 مرعل1810 لصة وك ه امعط" لوبعنلع1/1 :مانا أمعقمع1 سود أعنامقتصدظ (0 
,(1990 ,كوععءط زأأووعءائهن] علولا 
ا ,نهاك أه 8241 ,موز5 00 
فرف توفي في ؟ يوليو 6م . (المترجم). 
(؟) ينظر : 14008771[ 116 اط ععاتعع سوعط عأ«ماوة كزه كعوا0 أمبءءأاء11] ,تطقجا-ددطىة .151 سنتطوءط1 
.(1996 ,رقوع؟2 عأتهلا بوعل8 آ0 لرإاأزومء الدناآ علها5 اإمدطلة) 2[ءملاآا 5ه4 
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النواقص» طبقة وسطول مفقودةء المدينة المفقودة» غياب الحقوق السياسية”"©. 
جادل دائييل ليرنر علئ سبيل المثال بِأنَّ الإسلام كان أيديولوجية تقليدية» تتفاعل مع 
عملية التحديث» وأنَّه في حالة تركياء فقد دفع الإسلام البلاد إل الاختيار بين (مكة 
أو الميكنة)”"'. أمَا العلماء الأتراك» والذين كانوا متأثرين بلا شك بأوجه تناسّب هذه 
المقاربة مع أيديولوجية الوضعية الكومتية للدولة الكمالية» فقد استبطنوا إطار عمل 
ليرنر في دراساتهم للتطور السياسي في بلادهو”” . لقد كانواء هم وعدد من العلماء 
الغربيين» يميلون إلئ التعامل مع الحركة الإسلامية كقوة رجعية تحارب كقوة مؤخرة 
جيش عديمة الفائدة ضد عمليات التغريب والعلمئة©. إِنَّ هذه النظريات تميل إلئ 
تفسير السلوك الإنساني في صورة ثنائيات تبسيطية» حديث وتقليدي» بينما تهمل 
الآليات المسببة التي تؤثر في تطور الحركات الإسلامية والنمو الاقتصادي والمخيلة 
الجمعية والتغير الاجتماعي . 

لقد سادت نظرية التحديث في مجال أبحاث العلوم الاجتماعية حول تركياء وكان 
مصدر الإلهام لهذه الدراسات افتراضات معلنة حول الجديد في مقابل الحديث 
والتراث في مقابل الحداثة والدين في مقابل العلمانية والسير غير المتواني نحو 


)١(‏ للقراءة حول نقد هذه الأطروحاتء ينظر : 06 6ئ 0110 ل :كاله وطئط م1 ,تعلسنه لممهمعآ 
.5 ,(1988 رؤوعء مم قعلط0 1ه برإاأومء امنا :مم فعتط0)) قعزعهأمع10 أاسعددمم1اءبه2آ1 

بجع[1) أقم8 7110016 عطا عستدنهعء7100 :براعاء50 أه101 170411 له عاناوده2 1116 ,قمعا أعنصةطآ ١‏ 
05 ,(1964 رووععط عور تعاعه لا 

(9) ينظر عل سبيل المثال : .© 200 ,ترعع[ 1:7 اط +(كا«هأنعء3 زه اارعد«مماءناء2 776 ر,جععاءء8 اعدرزلر 

1 اال 1(امماءجعء2 أمءااثاوط هته :«نماع؟ ,علهدهه1 عهصدز8 ر(1998 ,ععلع س1 عاعهملا بجعلح) 

,5121 ,"الإعأعناة هذ دموناءظ8 مه عناتناه2 ,علها5 عط1" :(1981 مالظ بمعلاعما) برعء/1:1 

-1988(,119 ,#عالزيط0 عل بعاعولا بجعل8) 19805 غطا م1 لإعطاعن!” :مماتائقة عطا لمع وموسعمموءدآ1 

-431 :(1983) 18 جره[ اأوممم0 014 معدم ,"تزع لم1 1ه عقهن) عط1 :مع ناتاهط هذا سهاذل" :35 

دا ,"قاعم رومع 3020 وتصء اطوطط لزع ك1 ضغ نإعونع0 تع 2ط" ,تمه ج52 52521 320 تقتيلك '(هعل!1 :41 

رطع انتصطء5 .© عممتائط2 ملأعصدهآ*0 ممدعللئدات) .له ,عابنا «مقيهاة 6 ايلك انم زر كاده] 10151 

.165-66 ,(1986 رووعع2 '3أأورعلائه0] كسئامه10 قصطم1 نعدهسسنالد8) لمعطعائط/8ا عمنعننامهآ لضة 

2187) 6ه 2مو1ء/10 200 ,لإعودعء0تته0آ1 ,وإاومطاتة4 اه عتائله عط :برءعا2717 ,نتقطعه1' علموءط (1) 
.(1984 ,عععوط :عأعم ما 
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التغريب وكون ردود الأفعال الاجتماعية السياسية عبارة عن عصبية دينية. لقد قام 
هؤلاء بتقديم مؤسسة النظام الجمهوري باعتبارها (صعود تركيا الحديثة) المحتوم 
وصوروا الأيديولوجية الكمالية المؤسسة لها باعتبارها التحقق للقَدّر لقوئ الحداثة. 
إنَّ هذه القراءة الغائية البنيوية المعظمة للدولة لنظام السياسة والمجتمع التركيين تتغافل 
عن تدمير النسيج الأناضولي المتنوع المكون من الأرمن والأشوريين والإغريق 
والأكراد وغير ذلك من المجموعات العرقية والديئية. ويقوم كل من طارق تونايا 
ونيازي بركس وبيرنارد لويس بوضع إطار العمل للدراسات التركية من حيث 
(اكتشاف) القومية التركية كهوية أساسية تم إحياؤها من قبل مصطف كمال عبر 
سياساته القائمة عل العلمانية التقدمية التي قامت بتطهير تلك الهوية من طبقاتها 
الإسلامية-العثمانية. لقد ركز جميع هؤلاء الكتّاب عل تاريخ الأفكار وتعاملوا مع 
الدولة باعتبارها فاعلا إيجابيًا في وضع (الحداثة) موضع التطبيق. لقد كان فهمهم 
للدولة كقوة تقدمية يلهم تحليلاتهم لردود الأفعال المجتمعية» والتي كانوا يتعاملون 
معها باعتبارها (تعصبًا إسلاميًا). وإضافة إلى ذلك: فإِنَّ أعمالهم تجاهلت 
الانقسامات الدينية والعرقية العميقة في المجتمع التركي وعنف الدولة الذي كانت 
توظفه بشكلٍ دوري لقمع المطالبات المتعلقة بالهوية. ولم يأتِ سوئ الجيل الحديث 
من العلماء ليقدموا قراءة أكثر وأدق تنوعًا لعلاقات الدولة والمجتمع (مثل نيلوفر 
جوله؛ رشاد قصبة» شريف ماردين» روبرت أولسون» مارتن فان برونيسين)2'. إِنّنا 
بحاجة إل فهم أكثر تنوعًا وتعقيدًا نظريًا للعمليات التي يتم من خلالها تسييس 
الهويات الدينية والعرقية في رد فعل للمشكلات الاقتصادية والسياسية في المجتمعات 
الحديئة» كما هو حال تركيا المعاصرة. 
(7) الشياقيّة: 

وفي مقابل هذه المقاربات الجوهرية والاختزالية» برز ضرب جديد من الدراسة 
العلمية يعرف بالسياقية. تركز هذه المقاربة عليئ الاحتمالات الطارئة في دراسة 
الحركات الاجتماعية الإسلامية وتستبعد عدم قابلية الانعكاس وغائية نظرية التحديث 


ا «را الع ك1 [30110710 انه بر اارع400( عاعلدط 2 .قله ,وطامممكا أودع8 مه سمعه8020 أعطزة )١١(‏ 
(1997 رقوعء8 لمأو ستطاقة/17 01 بزإانومعء اتلدلا تعلااهع5) برم ماه 
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وما يصاحبها من إضفاء صبغة جوهرية علئ الإسلام”"". 

ولهذه المقاربة ثلاثة أفرع: 

الفرع الأول: نظرية الحرمان» والتي تقدم الحركات الإسلامية باعتبارها ردود 
أفعال حديثة ضد نخبة فاسدة للدولة وضد الانفجار السكاني والبطالة المفرطة”؟ . 
يرئ أوزاي محمد أن هذه العوامل تضع العالم الإسلامي في «أزمة شديدة» [وتمثل] 
المحفزات التي أطلقت ردود الأفعال الأصولية الإسلامية»©. محمد يجادل بأنَّ 
«معاودة الصعود الإسلامي في كل من تركيا وماليزيا تبدو كردٌ فعل للنمو العلماني غير 
المتناسق والمدار بشكل سيئع»”*©. إِنَّ أولئك الذين يقعون علئ هوامش المجتمع أكثر 
احتمالا لأن يتم تجنيدهم إلئ هذه الحركات الدينية-السياسية» والتي تعبر من خلال 
وسائل دينية عن هدفهم لتحقيق التحول الاجتماعي. ووفمًا لنظرية الحرمان؛ فإنَّ رواد 
الأعمال الإسلاميين يعبئون الرموز والاستعارات الدينية لتحقيق الوصول إلئ السلع 
الاقتصادية وأمن الفرد وهوية شعبية متناسقة. إِنَّ مثل هذه الحركات تستغل الإسلام 
كأيديولوجية شعبية تهدف إلئ حشد المجتمع باسم التراث والأصالة. 

لقد لجأت حركات إسلامية متنوعة إلئ أساليب إسلامية؛ لكي تقاوم السيطرة 
السلطوية للدولة ولصنع مساحات عامة تقوم بالتحكم بها. علئ سبيل المثال» سعت 
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جماعات إسلامية في مصر والأردن وتركيا إلئ نيل مواضع جديدة في التعليم 
والخدمات الصحيةء وهما اثتتان من أكثر الدوائر فاعلية» لتتمكن من خلالها من 
التأثير في المجتمع» كما سعت هذه الجماعات إلى اختراق القوات المسلحة 
والبيروقراطية باعتبارهما المستودعين النهائيين لقوة الدولة. 

ويجادل كليفورد جيرتز بأنَّ الدين أو التراث في الدول النامية يقدمان (خارطة 
الطريق الإدراكية)» أو(الروح) التي تساعد على جمع المجموعات المتنوعة معًا 
للعمل السياسي”'“2. حتئ لو افترضنا أنَّ الحركات الإسلامية عبارة عن حركات 
احتجاج سياسي؛ فإنَّ الدراسات السياقية لا تفسر لماذا الإسلام» وتفسيرات معينة 
للإسلام» هي التي تعتنقها أكثر الحركات الجماهيرية قوة في الدول الإسلامية. إِنَّ 
المقاربة السياقية تتبنئ قراءة ذرائعية للهوية والأساليب الإسلامية بطريقة تتجاهل وزن 
الأفكار والقيم وتعد الهوية السياسية الإسلامية بشكل أساسي ظاهرة ثانوية للتحول 
الاجتماعي السريع. 

أما الفرع الثاني من المقاربة السياقية؟ فيركز عل الصفات التنظيمية والقيادية إضافة 
إلئ مميزات الجماهير في دراسة الحركات الإسلامية ويفترض بأنهاء رغم المظاهر 
العلنية؛ لها جميعًا أسباب ومطالبات مختلفة”'"“. بعض العلماء الذين يدرسون 
الحركات الإسلامية يجادلون بأنَّ الدين حيوي وديناميكي؛ لأنّه يوفر مجموعة من 
الرموز المحرّكة» ويناءً رسميًا لتنظيم الناس وشبكة قيادة تعمل علئ إثناء ثم اختراق 
الدولة. والعلماء الذين يتبنون هذا الرأي يتعاملون مع الإسلام باعتباره الهيكل الذي 
يربط بين كتل من القوئ المتضادة تاريخيّا لتحدي أنظمة الحكم السلطوية؛ إِلّا أنَّ هذا 
الفرع يخفق في تفسير سبب ميل الجماعات المتنوعة المتنافسة نحو التكتل حول 
الرموز والأساليب الإسلامية؛ ومن خلال التركيز علئ المؤسسات والقيادات» تخفق 
هذه المقاربة في تفسير كيفية تكون إطار العمل المعرفي الحديث الذي يوفره الإسلام 
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وكيفية توجيهه لأعمال أفراد المؤمنين. وتمنع هذه المقاربة أيضًا التنظير العام ليس 
فقط حول كيفية اختلاف الحركات الإسلامية المتعددة» ولكن حول ما يمكن أن يتفقوا 
عليه كذلك . 

أمّا الفريق الثالث من الكتّاب السياقيين؛ فيركز علئ الدور القوي الذي تلعبه 
العمليتان المزدوجتان لبناء الدولة وتكوين الأمة في أثناء الحكم الكولونيالي”'". ويميل 
علماء سياسة الشرق الأوسط المتأثرون بهذا الاتجاه إلوا التأكيد عل النمط الخاص 
لتكوين الدولة باعتباره السبب في افتقاد الديموقراطية وصعود الحركات الاجتماعية 
المتسلطة. لقد حاول بعض العلماء فهم الدولة الشرق أوسطية كجمهورية مبنية على 
الاضطهاد بدلًا من القبول. إِنَّ دراساتهم تنظر إل الحركات الاجتماعية السياسية 
الإسلامية باعتبارها ردودٌ أفعالٍ متشظية عل (الدولة الظالمة). إِنَّ هذه الدراسات 
لا تدرس الدولة من حيث علاقتها ب(السياقين الاجتماعي الاقتصادي والاجتماعي 
الثقافي)”". وإِنّما ترئ الدولة نفسّها السبب في افتقاد الديموقراطية والمجتمع المدني 
في الشرق الأوسط. على سبيل المثال: يجادل سايمون بروملي بأنَّ «الغياب النسبي 
للديموقراطية في الشرق الأوسط يتعلق بشكل ضعيف بالثقافة الإسلامية للمنطقة 
ويتعلق بقوة بأنماط تكوين الدولة الخاصة به6”". لقد أصبح نموذج (الدولة المؤجرة 
لأملاكها) أداةً مفاهيمية رائدة في توضيح طبيعة الحركات الاجتماعية في الدول 
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العربية'' فوفقًا لهذا النموذج. تستمد الدولة الدخل بشكل أساسي من النفط 
والتحويلات النقدية الأجنبية والسياحة والدعم المالي الخارجيء. وأمّا المواطنون 
الذين لا يدفعون الضرائب أو يدفعون القليل منها؛ فلا يطالبون بالمشاركة السياسية 
طالما كانت الخدمات الاجتماعية والطعام مدعومة؛ إِلّا أنَّ هذا التوجه يُعد مبالعًا في 
الحتمية؛ لأنّه يربط الثروة النفطية بالحكومات المتسلطة ويتجاهل السياقات 
الاجتماعية الثقافية والتاريخية» فعلئ سبيل المثال: وبينما يمكن لنموذج الدولة 
المؤجرة لأملاكها أن يساعد في توضيح التحرر السياسي في إيران والأردن والكويت 
إلئ حدٌ ماء لا يمكن لهذا النموذج أن يوضح لم ينشد الناس هويةً إسلامية بدلا من 
هويات قومية أو معتمدة علئ الطبقات عندما لا تعد شبكة أمان الرفاه الاجتماعي 
للحكومة مناسبة. 

إنَّ هذه المقاربة تغفل أيضًا خصائص أخرئ للدولة والمجتمع» مثل مشكلة 
الشرائح ميسورة الحال والمتحركة نحو قمة المجتمع والذين يترجم نجاحهم 
الاقتصادي والاجتماعي ليس إل القناعة والرضا؛ بل إل المزيد من الإحباط 
السياسي. ينتقد إريك دافيز التفسيرات الدائرة حول الدولة للحركات الإسلامية 
الاجتماعية السياسية في المنطقة ويجادل بِأنَّ «التغيير السببي الصادر عن الدولة قد 
حظي بالتركيز عليهء بينما كان يتم التقليل من شأن القيود المجتمعية علئ سلوك 
الدولة» . 

أمّا الأعمال الأكثر دقة ومعرفة تاريخية لليزا أندرسون وروبرت بيانكي وألان 
ريتشاردز وجون ووتربيري؟ فتبحث في التغيرات في المشهد السياسي من حيث القيود 
الاقتصادية والتاريخية الداخلية والخارجية التي تترسخ فيها العلاقات بين الدولة 
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والمجتمع . أندرسون» عل سبيل المثال» يتعامل مع وجود الأنظمة المتسلطة في 
الشرق الأوسط باعتباره أحد لوازم بناء الدولة والأمة”'2. ويجادل ريتشاردز 
وووتربيري بأنَّ الدولة المؤسسة القوية المستقلة وتقليدها التدخلي هي التي تشكل» بل 
وتخلق» الطبقات الاجتماعية الاقتصادية من خلال سياساتها. وهذه الطبقات بدورها 
تقوم بالتأثير في السياسات الاقتصادية للدولة وتحددها. ويؤكد ريتشاردز وووتربيري» 
مثل أندرسون.ء بأنَّ هذه الدولة المستقلة هي نتيجة سياسات «الاستقلال عن الاستعمار 
والتطوير»”'؟. إِنَّهم يجادلون بأنَّ: «صياغة السياسات العامة تشكل توزيع الموارد 
داخل المجتمعات» وبالتالي؟ التوابع السياسية الناتجة عن ذلك ... وكما سِئبيّن 
مرارًا؛ فإِنَّ تلك السلطات» أولئك الأشخاص الذين يُكَرّنون الحكومات ويُشكُلون 
الدرجات العُليا من البيروقراطيات والمؤسسات العامة كثيرًا ما يكَوّنون في أنفسهم 
مجموعة مستقلة من الفاعلين والمصالح»”" . 

وبينما تُعد المقاربة السياقية تحسنًا كبيرًا عن الجوهرية السابقة» فقد تجاهلت 
الأولئ التغيرات الديناميكية التي حدئت في حركات إسلامية عديدة عبر الزمن والدور 
المكون والمؤطر للثقافة الإسلامية الشائعة. ولأجل استيعاب صعود إدراك سياسي 
إسلامي جديد؛ فإنّنا بحاجة إلئ إطار عمل جديد يعمل علئ إدماج الأفكار والتقاليد 
ضمن السياقات الاجتماعية والسياسية الناشئة. 


(”) البنائية: 


تفترض البنائية أنَّ أي مجتمع هو عبارة عن بناء بشري ويخضع لتفسيرات وتأثيرات 
عديدة. وهذه البن» مثل الطرق الصوفية والدول والأمم والأديان» تحدد وتلهم 
صورًا جديدة من الفهم؛ لذا فإِنّ الهوية السياسية الإسلامية يُمكن أن تفهم بشكل 
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صحيح فقط من خلال أساليب سببية تأويلية وتبادلية التفاعل. توضح هذه المقاربة 
القوتر الدي ا ا البشري والبنول المتعددة» والمحدّدة ذ فى الوقت نفسه» 
للواقع. إنّها تُوكٌد عل القوة الفاعلة البشرية باعتبارها المحرك الأساسي للتاريخ » 
حيث إِنَّ الذاتية الفردية تُكوّن بشكل انعكاسي نتيجة التفاعلات بين الأفراد. وفي نظر 

البنائية ؛ فإِنَّ الأفعال الفردية ليست ناتجة عن البناء المجتمعي» ولا عن الخيارات 
الفردية . وبالتركيز علئ العلاقات بين الفرد والمجتمع (أو بين القوة الفاعلة 
والبنئ)» يمكن للمرء أن يفهم كيفية تكون البنول الاجتماعية (مثل الإطارات المرجعية 
الإسلامية التي تغذي الأحكام لعا سات) داخل الفرد (استبطان الخارجي من 
خلال التنشئة الاجتماعية). ويمكن للمرء أيضًا أن يفهم كيف يبني الأفراد البنية 
الاجتماعية من خلال تجسيد الوعي السياسي والثقافي (التجسيد الخارجي للباطن). 
وباستخدام المقاربة البنائية» يمكن للمرء أن يميز صعود الحركات القائمة علو الهوية 
الإسلامية علئ امتداد محورين قطريين متقابلين: الدائر في فلك الدولة (رأسي 
ودوغمائي)» والدائر في فلك المجتمع (أفقي ويراغماتي). إن توسيع المساحات 
العامة يلعب دورًا حيويًا في تكوين وهيكلة حركات الهوية الإسلامية المتنافسة. 
وحركات الهوية هذه تستلزم معها رحلة بحث متلهفة عن الأخلاق والعدالة الاجتماعية 
في المجتمعات المسلمة. وباختصار: فإِنَّ هذه الحركات تُعد مواقع لتكوين وتقديم 
تصور مختلف (للحياة السعيدة) من خلال التفاوض مع الحداثة. 

إن للمقاربة البنائية في دراسة الهُوية السياسيّة الإسلاميّة ثلاتٌ فوائد فوق التي تم 
ذكرها آنقًا : 

أولا: أنها لا تمنح القوة الفاعلة لإسلام متجسدء وإِنّما لمسلمين أحياء تترسخ 
أفعالهم في ولاءات وشبكات معيئة. 

ثانيًا : أنّها ‏ تعترف بقوة الأفكار والممارسات اليومية سواء لتقييد أو لتحفيز التحول 
الاجتماعي السياسي . 

ثالًا: أنّها ترئ الحركات الاجتماعية (الإسلامية) باعتبارها لا تمثل بالضرورة 
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تفكك المجتمع المدني» وإنّما باعتبارها تساهم في تقويته”" . 
* الهُويَةٌ السياسبَّةٌ الإسلامتّة: 

إن الهُويات «ليست أشياءً نفكر فيهاء وإنَّما هي أشياء نفكر بها. والهويات في حد 
ذاتها ليس لها وجود فيما وراء سياساتنا وعلاقاتنا الاجتماعية وتواريخنا»”؟. إِنَّ 
الصفات المساعدة والاستراتيجية للهويات يعبر عنها في التعريف التالي لكرووفورد 
يونج: إنَّ الهوية «في النهاية هي مفهوم ذاتي غير موضوعي للدور الاجتماعي؛ إِنّها 
-غالبًا- ما تكون متغيرة ومتداخلة وظرفية .. . (نحن) تُعرف جُزئيًا من خلال (هم). 
إنَّ الآخر المتعلق بنا في بيئة اجتماعية يُعدٌَ مركزيًا في تشكيل اختيار الدور»””. إنَّني» 
باستخدام هذا التعريف للهوية» أفهم الهوية السياسية الإسلامية كإطارٍ مرجعي يتم 
استبطانه بشكل غير واع من خلال المشاركة الاجتماعية» ويتم تسييسه وتشبيئه بحسب 
الأغراض المستهدفة» وبحسب سياق اجتماعي متغير. إِنَّ للهوية الإسلامية بُعْدّين 
ممتزجين. يحكم الجانب الأول إخلاص الفرد الديني والتزامه بالممارسات 
الشعائرية» ويُقدّم ميثاقًا معياريًا للأدوار وتصورًا للذات وللآخر. وأمّا الجانب الثاني 
للهوية الإسلامية -وهو جانب يتم إغفاله كثيرًا في الأعمال البحثية العلمية-؟ فيفترض 
ضمئًا مجموعة واسعة من المفاهيم للعدالة والسلوك المحكوم بالقواعد» أفكار تسهل 
تكوين المجتمع. 

وبعبارة أخرئ: فإنَّ الأطر المرجعية الإسلامية تُوفر قاعدة إدراكية للفرد ومصالح 
جماعية وخارطة للعمل. إِنَّ الجانب الأول من الهوية الإسلامية يصبح شرطًا ضروريًا 
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لتحقق الجانب الثاني» لكنّه لا يكفي لبناء هُوية سياسية إسلامية. ويسبب هذا الارتباط 
بين جانبي الهوية الإسلامية؛ فإِنَّ المسلمين يقيدهم التراث الديني والسياقات 
الاجتماعية السياسية القائمة في كي كيفية بنائهم للهوية. 

إِنَّ الهوية الإسلامية نُسَيّس ويُوَكٌد عليها في مقابل الصور الأخرئ من الهويات 
القومية كتتيجة للتنافس بين الجماعات المختلفة في المجتمع» مثل المفكرين والطرق 
الصوفية والأحزاب السياسية. وهذه الجماعات تصوغ وتنشر هويات سياسية 
باستخدام صور حديثئة من وسائل الاتصال الجماعية. وبالاعتماد علئ السياق 
السياسي والاجتماعي المحدد؛ فَإنَّ الجماعات والمفكرين الإسلاميين قد يركزون 
علول إظهار طبقة واحدة من الهوية أكثر من الطبقات الأخرئ: الذين؛ الجنس» 
المستوى/ الطبقة» العرق» الإقليم» القبيلة» القطرء أو اللغة. إِنَّ هذه الطبقات 
المتعددة للهوية تسمح للأفراد بإنشاء ومفاوضة صور متعددة ومتراكبة من التصور عن 
الذات والولاءات؛ لذا فإنَّ من بين الأسئلة التي ينه ينبغي النظر فيها ما يلي : مت وفي ظل 
أي ظروف تحولت الهوية الدينية الإسلامية إلئْ شيء ذي مظهر طائفي صلب؟ وتحت 
أي ظروف يتم التركيز علئ الطبقة الإسلامية من الهوية مقارنة بالهويات القبلية 
أو العرقية؟ هل يمكن للمجتمع أن يتمسك بهويتين سياسيتين إسلامية وقومية في الوقت 
ذاته؟ إِنَّي أجادل بأنَّ الوعي السياسي الإسلامي» بينما يأخذ في التطور مقارنة 
بالهويات الأخرئ وضمن سياقات متفاوتة مثل القومية القائمة علئ الدولة في دولة 
علمانية» يجب أن د يفهم كظاهرة سياقية علائقية ومعتمدة علول المواقف. 

في هذه الدراسة» يتم التعامل مع الهوية السياسية الإسلامية باعتبارها كيانا 
مشروظًا وعلائقيًا . وبتعبير (مشروط) أعني : أن الهوية السياسية الإسلامية تعتمد عل 
بناء الاختلاف في مقابل (آخر) يساعد عل تعريف الهويات في عملية مستمرة. وبتعبير 
(علائقي) أعني: أن القوئ الاجتماعية التي تساعد عليل بناء الاختلاف ليست أنظمة 
مغلقة» بل هي تُبنئ بالأحرئ في لحظات تعارض ومقاومة. وبتعبير آخر: فإِنَّ كل هوية 
تحمل ضمنهاء بمقتضئ التعريف» (الآخر) المقابل لها كعنصر مكون. إنَّ (الشريك 
الآخر) ليس مجرد (آخر) معارض» ولكنّه أيضًا جزء مكون من الهوية. ليس ثمة هوية 
تتمتع بنقطتها المرجعية الخاصة بها. وفي حالة الهوية السياسية الإسلامية؛ فإِنَّ المرء 
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يواجهه (آخرون) من الداخل ذخ ضمن الحركات الإسلامية المنافسة إضافة إلى (الآخر) 
الخارجي» أي : الدولة العلمانية أو (الغرب). 

في بناء الهوية السياسية الإسلاميةء يحتاج المرء إلئ وضع عمليات التحديث 
والتخيل في الحسبان» لكي يفهم الطريقة التي تصبح بها الحركات الإسلامية عوامل 
فاعلة في تكوين الهوية. إنَّ تجربة الحداثة قد نتج عنها كرون ساحات تارقن اجليدم 
يتصور المسلمون فيها الهوية الإسلامية ويعيدون تكوين علاقات اجتماعية جديدة. 9 
متطلبات الحداثة والقدرة البشرية عل التخيل والتعبير والتأقلم مع مثل تلك المواقف 
هي القوئ الأساسية التي تحفز البناء المعاصر للهوية السياسية الإسلامية. إِنَّ الجسر 
العملي والنظري بين الحداثة والتخيل يبن من خلال التطبيق العملي للحركات 
الاجتماعية. وبتعبير (الحداثة)؛ فَإنّي لا أعني: تحولًا تقوده الدولة وفمًا لِمَا يُسمَى 
المبادئ العامة التي تؤدي إلول ظهور مجتمع (ذي صبغة غربية)؛ بل أعني: 7 من 
ذلك قدرة مجتمع ما علئ تحويل نفسه في مواجهة الظروف الحديثة دون المحاولاات 
عديمة الجدوئ للتخلص تمامًا من ثقافته وهويته السابقتين. إِنَّ من بين أكبر توابع 
الحدائة عملية إضفاء الاستقلال علين السياسة والدوائر الاجتماعية الأخرئ من 
الأيديولوجيات المحيطة مثل الدين أو العلمانية عل سبيل المثال. إنَّ محاولات 
الجماعات الإسلامية للتعامل مع الطبيعة المفكّكة للحداثة قد أدّْت إل نشوء مواقف 
ولغات خطاب متناقضة. وهذه التناقضات تدفع الحركات الإسلامية نحو إدراك للذات 
أكثر تحررًا وتعددية. وهذه التناقضات والتمزقات داخل الحركات الإسلامية توفر 
التربة الخصبة لظهور مجتمع مدني حديث. 

في السنوات الأخيرة» كافحت الطرق النقشبندية والحركات النورسية في تركيا 
لتحرير الأصوات المهمشة من سيطرة الدولة المتسلطة من خلال صور حديثة من 
وسائل الاتصال العامة. ولا ينبغي أن يتم التعامل مع هذه الحركات ببساطة باعتبارها 
فصائل مقاومة ارتدادية في مقابل الحداثة» وإنَّما باعتبارها تحديات للجوانب غير 
الديموقراطية من الحداثة. إِنَّ التطورات السياسية في تركيا منذ أوائل التسعينيات تظهر 
مدئ سذاجة الاستنتاجات التي قدمها كبار مؤيدي مدرسة (التحديث باعتباره التغريب) 
من أمثال دانييل ليرئر وبيرنارد لويس» فعلئ سبيل المثال: زعم ليرنر بثقة أنَّ «إنتاج 
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(الأتراك الجدد) يمكن إيقافه الآن فقطء علئ الأرجح. من خلال معادلة عامل 
عشوائي ذي أبعاد كارثية» مثل حرب نووية2"7. 

وبتعبير آخر: فقد كان لليرنر وعلماء مشابهين تصورٌ ذاتي غير موضوعي جدَّاء وإن 
لم يكونوا علئ وعي بهء حول الحداثة والذي كانوا يعنون من خلاله أنَّ (هُم) 
سيصبحون (مثلنا). وفي المقابل؛ فإنّي أقترح تعريفًا أكثر موضوعية: الحداثة حالة 
شاملة يستطيع من خلالها الأفراد والجماعات إعادة تعريف العلاقات الاجتماعية بناء 
علئ الخيال الاجتماعي. إِنَّ هذا التخيل يفترض مسبمًا وجود مخزون غني من 
التراث» والذي ستفقد المجتمعات من دونه تماسكها وقابليتها الداخلية للحياة» والتي 
هي عوامل البدء الأساسية للتطور الحديث. 

إن الخيال يلعب دورًا حيويًا في عملية بناء الهوية السياسية الإسلامية» وحيث إِنَّ 
الإسلام يقع في القلب من البناء الرمزي للمجتمع التركي» وهو المصدر الأساسي 
للوعي الأخلاقي المشترك» يعتبر الإسلام هو المخزون الذي يستمد منه الفاعلون 
الإسلاميون القيم والتعقيبات والأحكام. إنَّ الإسلامء في أوساط الفاعلين 
المسلمين يوفر القوة المداوية التي تقاوم قوئ التفكك المعاصرة والتي تهدد كلا 
من الشخصية الفردية والمجتمع ككل. ويعمل الخيال علئ ربط الأفراد بالمجتمع» 
والروح بالمادة والحاضر بالماضي والعالم الخارجي بالعقل الباطن. إِنَّ الخيال يُسهّل 
الانسحاب من النطاق الخارجي إلى النطاق الداخلي الذي يتم فيه تكوين الذات. 
وبالتالي ؛ فَإنّه يساعدنا علئ تجاوز حدود تجاربناء وبالنسبة إل سعيد النورسي» فقد 
وفر الخيال الجسر الديناميكي بين مبادئ العقل وبين الحواس التجريبية مما سمح 
بتوافر إدراك لوحدة العالمين البشري والطبيعي. 
+ الحركات الاجتماعبَّةٌ الإسلاميّة: 

في سياق بناء الهوية السياسية الإسلامية من المتعلقات الدينية البدائية» تقوم 
الحركات الاجتماعية بتكوين جسر نقدي بين بدائية الإسلام والتكون الحديث للهوية 
السياسية الإسلامية. 
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لكن ما هي الحركة الاجتماعيّة؟ 

قدَّمِ سيدني تاروو تعريقًا شاملا للحركة الاجتماعية بأنّها «تَحَدٌَ جمعيّ من قبل 
أشخاص ذوي أهداف مشتركة وتضامن في تفاعل مستديم مع النخب والأعداء 
والسلطات"”''2. وقد ذهب البرتو ميلوتشي» وألين تورين بهذا التعريف خطوة إضافية 
من خلال نظريتهما الجديدة للحركات الاجتماعية””“» وهذه النظرية تقوم عل 
مجموعة من المعتقدات والرموز والقيم بهدف إعادة هيكلة ممارسات الحياة اليومية. 
وتقدم الدراسات الحديئة حول الحركات الاجتماعية» والتي تربط الهوية 
والأخلاقيات بعمليات التحول الثقافي» تقدم مسارًا مفاهيميًا مفيدًا للتتبع والوصول 
إلئ عمق بناء الهوية السياسية الإسلامية في تركيا”". 

إِنَّ الحركات الإسلامية تسعئ إلئ إعادة تكوين الهويات والبنئن المؤسسية وطرق 
الحياة والمنظومة الأخلاقية للمجتمعء من خلال المشاركة والتأثير والسيطرة علئ 
الدوائر الثقافية والتعليمية والاقتصادية. وتتكون هذه الحركات من فاعلين مسلمين 
متنوعين ومعقدين ومتعددي التحيزات ممّن لهم أهداف مختلفة ووسائل يتفاعلون من 
خلالها ويصوغون ويوجهون العمل السياسي والاجتماعي. نهم يوفرون وسيطا ونظرة 
مرنة إلئ العالم مع وسائل تعبئة ومنصة معارضة للجماعات المضطهدة امتدادًا من 
الأكراد إل الفلاحين إلئ العمال. إِنَّ الحركات الاجتماعية الجديدة تصنع هويات 
جمعية جديدة -أي: "تعريقًا مشتركًا لمجال الفرص والقيود المتاحة أمام العمل 
الجمعي:- تمكن الفاعلين المشاركين من «حساب التكاليف والمنافع المتحققة من 
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أعمالهم؛ من خلال خرائط إدراكية للهوية""". 

إنَّ معنيئ المفاهيم الإسلامية» مثل: النظام العادل والفضيلة: يلازم العمل؛ لذلك 
فإِنَّ أيّ دراسة للحركات الاجتماعية الإسلامية يجب أن تملا الفجوة بين الموارد 
الداخلية والخارجية» وتستغل الممارسات الحياتية اليومية لفهم تأثير الحركات 
الإسلامية . 

من خلال تقديم مفهوم مساحات الفرص» أسع إل التغلب علول ثنائية الفرد مقابل 
المجموع والخاص مقابل العام والموارد الداخلية (التقوئ) مقابل الخارجية 
(مساحات الفرص السياسية الاجتماعية). وحيث إنَّ الحركات الاجتماعية «متخصصة 
في صنع المساحة السياسية للقادمين الجددء والفئات المهمشة والبرامج المهمّلة 
والمظالم غير المسموعة»”"؛ فإِنَّ دراسة مساحات الفرص ضرورية لفهم الأسباب 
والتوابع للحركات الاجتماعية الإسلامية. وبتعبير (مساحة فرصة)ء أعني: ميدانًا 
للتفاعل الاجتماعي يصنع احتمالات جديدة لزيادة شبكات المعاني المشتركة والحياة 
التشاركية. وتشمل مثل هذه الساحات المتتديات المدنية والسياسية ووسائل الإعلام 
المقروءة والإلكترونية والفضاء الإلكتروني: إضافة إل سوق التجارة. ومساحات 
الفرص ليست مجرد بنن تعبوية؟ لأنّها ترتبط من خلال التفاعلات الاجتماعية وفضاء 
التعبير» وليس من خلال البنئئ التنظيمية الرسمية أو غير الرسمية. إِنَّ مساحة الفرصة 
الأساسية هي السوق؛ إذ يسمح الازدهار الاقتصادي للمرء بأن يصبح متصلًا بعمليات 
تغيير اجتماعي ثقافية وسياسية أكثر اتساعًا. إِنَّ مساحات الفرص تسمح للمرء 
بالاختيار فيما يتعلق بتحديد الهوية الشخصية؛ بأن يقاوم سياسات الدولة أو السوق» 
ويأن يغير معنول الحياة اليومية. إِنَّّ مساحات الفرص تقوض المحاولات المعتمدة علئ 
الدولة وتلك المعتمدة علئ المجتمع التي تهدف إلئ توليد أيديولوجية تسلطية ودوائر 
خاصة وعامة مختلطة . إِنَّ هذه المساحات تحرر الأصوات المتنوعة وتحول مخزونات 
العلم المصاغة ديئيًا إلى مشروع وأحكام مشتركة للتعاون والتنافس. 
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إنَّ مفهوم (مساحات الفرص) أكثر فائدة من (بنية الفرصة)» حيث إِنَّه يجمع القوئ 
الكبيرة والصغيرة معّاء ويحدد التفاعلات بين الموارد الداخلية والخارجية لتحديد 
اتجاه التغيير. وإضافة إلئ ذلك: فحيث إِنَّ الحركات الاجتماعية (تكون ممثلة في 
الأفعال الفردية)» تُعِدُ مساحات الفرص محورية لفهم تحول الحياة اليومية0©. في 
هذه المساحاتء لا تكون الأفعال الفردية والجمعية فقط غير واضحة بل إِنَّ الحلّ بين 
العام والخاص يعاد رسمه باستمرار. إِنَّ الحركات الاجتماعية الإسلامية تمثل (تجلي) 
الهوية الإسلامية الخاصة في المساحات العامة. إِنّها ليست عبارة عن صراع لأجل 
تحصيل الاعتراف بالهوية فقط» لكنّها أيضًا (خروج إل الساحة العامة) من خلال 
هويات خاصة. وفي هذه المساحات العامة» تمارس الهويات وأساليب الحياة وتختبر 
وتنفذ؛ لذا فإنَّ ظهور المجال الإسلامي العام هو في الحقيقة متعلق بتاريخ ظهور 
الحركات الاجتماعية الإسلامية. إِنَّ المجال الإسلامي العام لا يتكون من هذه 
الحركات فقطء بل ينبثق منها أيضًا. إِنَّ هذه الحركات تفتح مساحات جديدة خارج 
سيطرة الدولة وتكون مجالًا عامًا مضادًا”'". إِنّْها تتجاوز الخطوط الصلبة التي ما بين 
الطبقات من خلال صياغة مشكلات الحياة اليومية للنساء والأطفال والشياب 
والأقليات بعبارات دينية رائجة. 

لقد أدّئ النمو الاقتصادي المدعوم بالسوق المدفوعة بالصادرات إل الديناميكية» 
وتكثير مساحات الفرص» كما يتضح من انفجار المجلات والصحف وقنوات التلفاز 
والإنترنت والمؤسسات الثقافية ونظام تعليم خاص. لقد فتحت مساحات الفرص هذه 
احتماللات جديدة للفاعلين المسلمين ليكون لهم صوت مميز وشبكات مؤسسية في 
النقاشات العامة. وبالتالي؛ فإنَّ الحركات الإسلامية» كما هو شأن الحركات المدنية 
والعمالية» تنطوي علئ المشاركة في لعبة منطقية تهدف إلئ حفر المساحة والسعي إلئ 
الحصول علئ الاعتراف في مقابل الدولة. وتستخدم الجماعات الإسلامية بشكل 
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استراتيجي فرصًا اقتصادية وسياسية جديدة لصنع مساحات وأساليب حوار مضادة 
للتسلط تعد مستقلة بالنسبة إلول الدولة العلمانية. لقد ساعدت مساحات الفرص هذه 
في تكوين وعي سياسي اجتماعي جديد» وهذاء بدوره»ء قد أصبح مصدرًا للتغيير 
الاجتماعي في المجتمع التركي؛ إِلّا أنّه من المهم التأكيد علئ أنَّ الهدف الأول 
والمباشر للحركات الإسلامية مثل النورسيين والنقشبنديين لم يكن السيطرة على 
الدولة. إِنّهِم بالأحرئ يسعون إلئ إعادة صياغة الحياة اليومية من خلال تحويل الهوية 
والوعي الشخصيين عن طريق التفاعلات المجتمعية الدقيقة التي تحدث من خلال 
التعامل مع الطرق الصوفية والإعلام والنصوص المقروءة والمجتمعات المحلية. إِنَّ 
بناء هوية سياسية إسلامية هو قصة تحول البنول الكبرئ من خلال التفاعلات الصغيرة. 
فالحركات الإسلامية تعمل علئ تحويل هذه القضايا إلئ منافسة مع الدولة علئ 
السيطرة عل المساحات الاجتماعية والثقافية. لكن الحركات الاجتماعية الإسلامية 
تمثل بصورة أقل إعادة بعث الدين وتمثل بصورة أكبر (التشاركية/ منح القوة)» بوضع 
لغة أخلاقية جديدة وإعادة صياغة (ذخيرة للعمل) تعتمد بشكل كبير عل مساحات 
الفرص”"' . 

لقد ساعدت مساحات الفرص الجديدة والخطاب السائد عن خصخصة الحياة 
الاجتماعية» ساعدت الناس عل العيش كما يريدون خارج الأنماط الثابتة للدولة. 
وقد سمحت هذه الخصخصة والتعددية في الموضة والصحافة والأذواق الجديدة 
والمعمار والموسيقئ» سمحت للكثير من الصور الإسلامية بأن تصبح عامة. وفي 
الوقت نفسه؛. عملت هذه المساحات علولا تقوية الجماعات المقصاة اقتصاديًا وثقافيًا 
في مقابل الدولة؛ ممًا سمح للمجتمعات المقصاة بالحصول علئ وسائل يمكنها من 
خلالها إبراز اختلافاتها العرقية والدينية والإقليمية واللغوية إل المقدمة ومحاولة 
صياغة سياسات الدولة. وقد كوّن أولئك المنتفعون من الوصول إل رؤوس الأموال 
والسوق الأجنبية الآلاف من الاتحادات والمؤسسات التي تسعيئ إل إعادة الصياغة 


)١(‏ ويعرف تشارلز تيلي (ذخيرة العمل) بأنّها مجموعة من الوسائل التي يستخدمها القائمون بالتحدي لإقامة 
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التامة للخطاب (الإسلامي) من خلال إقرار المجتمع المدني والتعددية والتكنولوجيا 
والاستهلاكية الرأسمالية والسوق. 

إن مفكري تركيا الإسلاميين الجدد ليسوا متجذرين في مواقع الدولة» بل هم 
بالأحرئ مستشارون لشركات خاصة كبرئء أوْ هُمْ كُتّابٌ يتقاضون أجورًا مرتفعة في 
الصحف والجرائد. إِنَّ تكَون هذه الطبقة الجديدة يمثل تحولًا من التكية الصوفية إل 
النصٌ المطبوعء أو من ثقافة المشافهة إلول ثقافة الطباعة. ونتيجة لهذه التغييرات؛ فإنَّ 
المرء يواجّه بعملية تحويل ديموقراطي للعلم الديني وتحول للسلطة من العلماء 
التقليديين إلئ المفكرين المتمدنين. يتشارك هؤلاء المفكرون الإسلاميون والشباب 
المشهورون في مناقشات جادة فيما بينهم» وكذلك مع أعضاء (علمانيين) من النخبة 
المثقفة. وقد أدّئ هذا التطور حتمًا إل تفكك ما يقتضيه (المجتمع الإسلامي 
المثالي). وعلئ الرغم من هذه التعددية الجديدة في الأفكار؛ فإِنَّ هناك إجماعًا علئ 
أن نظامًا سياسيًا واقتصاديًا تحرريّاء بما في ذلك سوق للأفكار وأخرئ للسلع 
والخدمات» تعد ضرورية إذا ما أريد أن يشعر أغلب المسلمين بالأمان وأن يتمتعوا 
بالتسامح ويحصلوا علي الفرصة للمشاركة. وفي كتابات هؤلاء المفكرين الجدد. كان 
سؤالا العدالةٍ والهوية هما التعبيرين السائدين على مجريات الخطاب7" , 

تركز الحركات الاجتماعية الإسلامية» نتيجة لضبابية الحد الفاصل بين المجالين 
العام والخاصء» تركز علئ الجوانب الشخصية من حياة الإنسان. إِنّْها تسعئ إلى 
استخدام الإسلام لتشكيل ومراقبة مناحي الحياة اليومية والتحكم فيها: ماذا يأكل 
المسلم وماذا يقرأ وماذا يلبس وبم يستمتع وكيف يتصرف. إِنَّ الإسلام عبارة عن 
(مورد) يمكن التلاعب به وصياغته للسعي وراء أهداف ومصالح شخصية؛ وكذلك 
عبارة عن (مركب مؤدّب) يكون الهوية ومدار الاهتمام. ومن خلال التركيز علئ 
الإسلام باعتباره (موردًا) وكتلة مكونة للشخصية ورأس المال الاجتماعي؛ يمكن 
للمرء أن يتحقق من كيفية تقييد الاهتمامات المادية وتشكيلها لطريقة بناء الناس 
01 مكنع كد00 بوع21 له زعممء سخ ؤن81 لمعه لقباءءتاءاهآ سستامد386 عط" ,تعلاعه1ة أعقطء 8141 0 
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للحركات الإسلامية المختلفة مثل إسلام السوق وإسلام دولة الرفاه. ففي الحالة 
التركية» يُعد مؤيدو الحركات الإسلامية هم أفراد القطاعات المهمشة اقتصاديًا وثقائيًا 
في المجتمع بالإضافة إلى برجوازية أناضولية ديناميكية ووائثقة جديدة. وهذه 
الجماعات تتكون بوضوح من أشخاص ذوي ميل حدائي يمرون بحالة من صعود 
مستواهم في المجتمع» ولكنّهم ليسوا مندمجين بعد بشكل كامل ضمن جماعة من 
جماعات النخبة . . . وتوفر الرمزية الدينية المرتبطة بالإسلام السياسي الرابط الموحٌد 
الذي يساعد علئ هندسة تحالف عابر للطبقات يجمع الأفراد ذوي المستوئ 
الاجتماعي واضح التفاوت في المجتمع»”" . 

إنَّ الحدّ الفاصل بين ما يُعَذُ إسلاميًا وما يُعَذُ غير إسلامي لايحدد من قبل 
الإسلام؛ وإنّما من قبل المسلمين أنفسهم. ويعني ذلك أنَّ المسلمين ليسوا مجرد 
أوعية استقبالٍ سلبية للتراث الإسلامي ولا أنَّ سلوكهم يحدّد من خلال مدركات حسيّة 
إسلامية. إنَّ الهُوية السياسية الإسلامية تُكَوَّن نتيجة بناء حدود داخلية وخارجية جديدة 
من خلال السلع الاستهلاكية الحديثة وأنماط اللباس والأخلاق وشبكات التعليم 
والسلوك والأنماط الغذائية» ورفع درجة الوعي السياسي عبر صياغة القضايا من 
خلال اللغة السياسية للوسلام» ونشر محددات الهوية هذه في استراتيجيات الحياة 
اليومية. وقد أنتجت القوئ الفاعلة المؤثرة تقليديّاء مثل المفكرين المسلمين» كتلة من 
المبادئ والمعايير والممارسات التي يعاد تحديدها بشكل مستمر باعتبار أنّها 
(إسلامية) نسبة إل القرآن وأقوال النبي محمد (الحديث)» وهذه الممارسات 
والمبادئ التاريخية ليست سجوئًا للمسلمين» وإنّما هي توفرء بدلا من ذلك موارد 
تقييمية لهم ليستخدموهأ في تشكيل تصورهم الإدراكي للعالم ونظام القيم. وعندما 
يثبت عدم كفاية الإطارات المرجعية التقليدية المحلية في الظروف الحديثة؛ فَإنَّ 
المسلمين» وخاصة المفكرين المسلمين» يستحضرون عملية إعادة التخيل لإعادة 
تعريف خارطة إدراكية جديدة» يقدمون من خلالها قراءة لمعانٍ جديدة للمفاهيم 
والنظم التقليدية. علئ سبيل المثال» صاغ المفكر الإسلامي التركي المعروف علي 


عط له عون عط1 :لزع م1 صز عمعمعع مسق 1 عنسما؟آ كه لإتسممصوع8 لمعناتامط عط" ,كندة وبرت (0) 
.48 :(1997) 4 ,18 برأجء اسم 0 أ« ه171 1714 ,"علاتاعموووءط ذا عوط عمولاء11 


بف 


بولاتش عقدًا اجتماعيًا جديدًا يؤكد علو حقوق الإنسان والتعددية مستلهمًا من ميثاق 
المدينة الذي أقَرَهُ النبييُ محمد. 

تصنع إعادة التخيل هذه جدلا -دائمًا- بين المعاني والممارسات المألوفة المرتبطة 
بالهوية الإسلامية والقضايا الحديثة التي يجب علئ المفكرين المعاصرين أن 
يواجهوهاء وهذا النزاع ممثّلٌ جيدًا من خلال نموذجين للمحورين الرأسي والأفقي 
اللذين يتم بامتدادهما الجدل حول الأصالة والهوية الإسلامية [يُنظر الجدول .])١-١(‏ 
إنَّ ظهور مساحات فرص جديدة عل المحور الأفقي يحافظ علئ المعتقدات 
الإسلامية التقليدية ويقوضها في الوقت نفسه . إِنَّها تعيد صياغة هذه المعتقدات سامحة 
لها بالتجاوب مع الظروف الاجتماعية المتغيرة؛ إِلّا أنَّ هذه العملية تثير أيضًا قضية ما 
إذا كانت هناك أي حدود أو خطوط موجّجهة لإعادة تفسير التراث وما إذا كان هذا الفتح 
لهذه المساحات الاستطرادية لنطاق واسع من التفسيرات لا يقوض الاستقرار طويل 
الأمد للتراث» بل وبقاءه من حيث الأساس. إنَّ مثل هذه المخاوف تؤدي إلى 
محاولات لإعادة فرض بعض السيطرة والرقابة للنصوص الدينية من خلال سلطات 
دينية ترائية معترف بها علئ المحور الرأسي من هذا النموذج. 

إنّ الحركات الإسلاميّة باعتبارها قُوَىْ فاعلة في التغير آلاجتماعيٌ» تحول 
أهدافها وتكتيكاتها نتيجة لعمليتين متداخلتين: 

الأولئ: هي الظروف البنيوية الجديدة التي تقلص أو توسع من مساحات الفرص» 
والتي تقوم بدورها بتشكيل أهداف واستراتيجيات الحركة الإسلامية مثل: 
(الانسحاب)» أو (المواجهة)» أو (المشاركة) في السياسة والسوق. 

والثانية: هي قدرات المفكرين أو القادة الشعبويين عل استخدام مساحات الفرص 
لصياغة القضايا اليومية من حيث أسلوب التواصل الثقافي المشترك في مجتمعهم. 

إنَّ الإطارات وعملية التأطيرء والتي يتم تشكيلها من خلال الممارسات 
الاستطرادية للتراث القرآني والنبوي» تواجه شكوك التحرير والاستقراء والتلويث من 
خلال الأحداث التالية والتيارات الأيديولوجية. إِنَّ هذين الظرفين يتعاملان مع سبب 
تعبئة وتحريك المسلمين وكيفية قيامهم بذلك. ويمكن الإشارة بشكل منصفي إل هذه 
الحركات بأنّها (حركات هوية)؛ لأنّها تحمل معاني وأنماط حياة وهويات معينة 
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تتحدئ الهويات الدائرة حول الدولة20. ومن خلال إبراز مفهوم التخيل إل مقدمة 
الصورة؛ فإنّني أسعئ إلئ التأكيد علئ البناء الاجتماعي للهويات والموارد من قبل 
الجماعات المجتمعية. وفي الحالة التركية؛ فإِنَّ روحًا إسلامية إضافة إل الشبكات 
الدينية (المساجد والطرق الصوفية وحلقات قراءة النصوص) توفر مفهومًا قويًا للعدالة 
والهوية للتعيير عن (مطلب) المجتمع التركي المعاصر بشيء يُمكن أن يتغلب علئ 
خوائه الأيديولوجي”". 
+ الحركات والهُويات الششّياسيَّة الإسلاميّة الأفقيّة والرأسيّة: 

لقد نشأت صورتان مختلفتان ومتضادتان من الفهم لحركات الهوية في تركيا. وهذا 
الافتراق مبني علي أهداف واستراتيجيات كل جماعة فيما يتعلق بإحداث التغيير. إِنَّ 
أهداف هذه الجماعات تتفاوت ما بين التغيير الموجّه نحو الدولة والتغيير الموجّه نحو 
المجتمع وتتفاوت استراتيجيتها من المشروع وحتول غير المشروع. وعلول الرغم من 
إمكان وضع بعض الحركات الاجتماعية بامتداد سلسلة متصلة؛ فإِنّ التصنيف المقترح 
هنا يُقدم أربعة أنماط عامة من الحركات الإسلامية. في أحد الطرفين تقع حركة طليعية 
موجهة نحو الدولة وقائمة علئ النخب وتُعد أكثر أيديولوجية ودولانية» بينما تقابلها 
في الطرف الآخر حركة متدرجة نفعية إصلاحية دائرة حول المجتمع» وهذا التصنيف 
مبين في شكل توضيحي في الجدول .)١-١(‏ 


)١(‏ حول موضوع بناء الهوية من خلال الحركات الاجتماعية» ينظر: باصق لمهة مقسدمعزظ د15 
صمللق :(1991 ,ووعء نإانا :0:40:0) طاعهه دوجط ع انائمع ه00 ل بارع تررع 140 أماع50 ,ناموتسول 
علولا نع ه11 ب9ع71) بررمع:11ا1تعانءناملة أملعوى ره «معنصمء1 ,كع ااعد14ا أمعهن لسة كدهك31ة 
03 ,110 قنا© .1 طدوعوه10 880 ,لمأقصطم1 علصفط ,دممعهآ عتاوعمظ ب(1992 ,جوععط نزازويء الملا 
'زاأأقمع اتسنا عأمدك؟" توتطماءلهاتطه) وانامعل01) يومامعل1 سوعط كتمع عسملط لماعمى بولر 
.(1994 ,ووعءوط 

(؟) يستخدم يبرت كلانديرمانس مفهوم «العرض والطلب»؛ ليوضح تحول السخط إل عمل جماعي في: 

7 ,(1997 ملأءبجأاعفا8 :لعمك«0) إوعاوءط 01 يكو مامطعزروط أوأعه50 عط1 
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الجدول :)١-١(‏ استعراض لأنماط الحركات الاجتماعية الإسلامية 


متجهة نحو الدولة؛ طليعة 
النخية؛؟ تغيبر اجتماعي من 


الهوية» تغيير اجتماعي من 
الأسفل. 


إصلاحية: مشاركة عليل أمل 
بالسيطرة عليل الدولة 
أو تشكيل السياسات من 
خلال حزيها السياسي 
الخاص أوالتحالف مع 
الأحزاب الأخرئ. 

الهدف: التعليم» النظام 
القانوني» الرفاه الاجتماعي. 


ثورية: ترفضص النظام 
وتستخدم العمنف والترهيب. 
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الجماعات الاجتماعية 
(حركات قائمة علئ أنشطة 
الحياة اليومية) تستخدم 
الإعلام؛ وشبكات الاتصال 
لتطوير مساحات استطرادية 
لبناء الهوية الإسلامية» 
تسعل لاستخدام السوق 
لصنع الفردوس الأرضي» 
رؤية الإسلام كراس مال 
ثقافيء استخدام شيكات 
الجمعيات لتقوية المجتمع . 


روحانية/ داخلية: نسحب من 
الحياة السياسية إلى تعزيز 
تزكية النفس والوعي الذاتي. 


* الحركات الإسلامية الموجهة نحو الدولة: 

تميل الحركات الإسلامية الرأسية الموجهة نحو الدولة إلئ أن تكون متسلطة 
ونخبوية من حيث عملية اتخاذ القرار» وتعتقد بأنَّ أنجع الوسائل في علاج أمراض 
المجتمع هي من خلال سيطرة الدولة بواسطة تطبيقها لأيديولوجية دينية موحدة 
ومتناسقة. وتتكون هذه الحركات علئ الأرجح عندما تكون الدولة جائرةً أو في 
طريقها لفتح مساحات فرص جديدة. وقد نشأت الهوية الإسلامية الدائرة حول الدولة 
في تركيا عندما تم تشجيع يع المجتمع علئ المضي قدمًا في مشروع (تحضري) لخلق 
دولة قومية متناسقة. 

لقد كسرت الدولة الجمهورية الروابط التقليدية والثقافة بهدف صياغة دولة قومية 
طائعة ومتئاسقة؛ إِلَّا أنَّ بعض الأفراد والجماعات رفضوا الانصياع لهذا الاعتقاد 
المنظرين الأيديولوجيين العلمانيين بنوع من العلماء العقلانيين الذين يهدمون روح 
التسامح والتعددية الغربية في تركيا بدلا من بنائها والترويج له(©. إِنّ هذا المشروع 
القومي لبناء مجتمع جديد كان له بالغ الأثرء من حيث (وضع النموذج) للحركات 
الإسلامية المعاصرة؛ ولذلك فإنَّ للكثير من الحركات الإسلامية المعاصرة الدائرة 
حول الهوية في تركيا بُعدًا قوميًا قويًا وتوجهًا دائرًا حول الدولة. 

إنَّ أولئك الذين يسعون نحو تحقيق تغيير تفرضه الدولة من الأعلئ يقفون علئ 
المستوئ الرأسي من نموذج الحركات الاجتماعية الدينية. رتكون نكل هله المبركات ْ 
من أشخاص يرون انتماء كل من الدين والقومية إلئئ إطار عمل الدولة القومية. نهم 
يسعون إلى إحداث التحويل التام للمجتمع من خلال الدولة. ودرجه ة التغيير المرجوة 


الهدف: الإعلام» الاقتصادء | الهدف: الوعي الديني. 
امنا (الخاص). 


,(1994 ملأعبجاعها8 بلعمق:0) مدعالو مانماة طلتس ورء امع ظ صذ ,"سمتلهصععا" ,متعهلاء© أوعمءظ 0 
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في هذا الحال كارئية. إِنَّ هدف استبدال الدولة» أو علئ الأقل» توفير بديل لها يعني 
أنَّ ذلك يصبح هو مسار إنتاج الهوية الشائعة. وهدف صياغة هوية ديئية حديثة معيارية 
يتطلب قائدًا ليعين العقيدة والممارسات المحدّدة؛ ولذا فإِنَّ الحوار مُشكل بالنسبة إلئ 
الحركات الإسلامية الموجهة نحو الدولة ويمكن أن يسبب تآكل مجموع الأعضاء 
المنتمين إليها . 

ومن بين الصفات المميّزة الأخرئ للهوية الإسلامية الموجهة نحو الدولة أنَّ هذه 
الهوية» في سعيها لتكييف ذاتها مع بيئة عدائية» حاولت أن تستوعب العالم الخارجي 
إلئ داخل عقيدتها الدوغمائية ذاتها. وهذه الهوية مميزة بتوحيد للنصوص ورغبة في 
تحقيق التجانس . إِنّْها ترئ التنوع والاختلافات التي تنتجها قوئ السوق ومساحات 
الاستطراد الناشئة والتقنية» تراها عوامل مهددة لإيمانها بالوحدة؛ إِلّا أنَّ الحركات 
الإسلامية الموجهة نحو الدولة تعتمد في الوقت نفسه علئ ديموقراطية شعبوية لتحريك 
الأتباع نحو هدف السيطرة عل الدولة. 

فكيف يتسنئ لنا أن تُعلّل هذه الزيادة غير المعقولة في الصلادة» والتي تحدث في 
أوساط بعض الجماعات الإسلامية حتئ مع خلق المجالات العامة الجديدة التي 
تحتلها منشورات ومؤسسات الإعلام الإلكتروني للكثير من الخيارات الأخرئ للتكيف 
والتفسيرات المتنوعة للهوية والأيديولوجية الإسلامية؟ 

إِنَّ توضيح هذا التطور يكمن في البحث عن قاعدة مطلقة لمنع القراءات التعددية 
للممارسات والهوية الإسلامية (ينظر الفصل 5). 

إِنَّ التحرر الاقتصادي والسياسي يسمح لهذه الحركات بحرية المضي قدمًا 
بأجندتها بينما تروج في الوقت نفسه للتعددية وتفكيك السيطرة الاجتماعية» والتي 
تراها الحركات الإسلامية مثيرة للقلق بشدة؛ لذلك فإنّ هذه الحركات منخرطة في 
بحث عن قراءة مطلقية للممارسات والهوية الإسلامية لا تترك مساحة للقراءات 
التعددية. 

إن بإمكاننا أن نقسم الحركات الإسلامية الموجهة نحو الدولة إل صنفين فرعيين 
بئاءً علئ استراتيجيات هذه الحركات للوصول إلئ السلطة وتشكيل المجتمع. حركات 
إسلامية ثورية ترفض شرعية النظام السياسي القائم وتستخدم العنف كوسيلتها للوصول 
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إل السلطة» عادة؛ لأنَّ جميع الطرق الأخرئ مغلقة من خلال مؤسسة الدولة"". 
فبعض الجماعات الإسلامية تتعامل مع العنف باعتباره وسيلة لصنع مساحات فرص؟؛ 
بينما تسعول بعض الحركات الأخرئ إلول الإطاحة التامة بالنظام السياسي الاجتماعي 
الحالي. إِنَّ الهدف من العنف الذي تمارسه هذه الحركات هو إقامة دولة إسلامية 
وتطبيق الشريعة الإسلامية. حركات إسلامية إصلاحية» في المقابل» تشارك في 
العمليات السياسية (باعتبارها مساحة فرص سياسية) المتاحة لها حاليًا علئ أمل 
الوصول إل السيطرة علل الدولة أو تشكيل سياسة الدولة» ومثل هذه الحركات تتخذ 
صورة الأحزاب السياسية الإسلامية أو التحالفات مع الأحزاب الأخرئ. وبالالتزام 
بأولوياتها الأيديولوجية والاجتماعية؛ فإنَّ محور التركيز الأساسي لهذه الحركات هو 
علئ الأمور التي تقع ضمن دوائر التعليم والقانون وبرامج الرفاه المجتمعي. فعلئ 
سبيل المثال: تخيّل نجم الدين أربكان» زعيم حركة ميلي جوروش» نظامًا عالميًا 
قائمًا عل البنية الدولية الحالية» لكن مع تحويله بحيث يلبي النظرة الإسلامية 
للعالم”"2. لكن» وعندما تقتنص حركة إصلاحية دائرة حول الدولة مساحات فرص 
جديدة لاختراق الدولة؛ فإنَّ تلك الحركة نفسها يمكن أن تُُخترق من قبل الدولة وتجبر 
علي النزول بمواقفها نحو الاعتدال9'. 


+ الحركات الإسلامية الموجهة نحو المجتمع: 
تسعول الحركات الإسلامية الموجهة نحو المجتمع إلئ تحويل المجتمع من الداخل 

من خلال استغلال مساحات فرص جديدة في السوق ووسائل الإعلام لتغيير العادات 

الفردية والعلاقات الاجتماعية» ومن حيث الاستراتيجيات والوسائل» فثمة نوعان 

مميزان تحت أفقين من الحركات: 

)١(‏ ينظر: 800 قأدعصء3840 أقتلمامء سمملصاظ أسمائلنة8 ومأمةمصسه0)" ارمممصه8 .0 0104ة2آ 
لإطعاوجة 1أمع5 .11 هه بإأعدك/! .18 دناعة]/1 .لك ,51216 11 014ه كا(تكذأت 1100711611 هآ , "ومنه0: 0 
.429-61 ,(1993 ,كوعء8 1976125113ه[] مو علطن :مع فعتطت) 

(") ينظر خطاب أربكان في : (682/2 841/11): في 70 أغسطس ٠158م).‏ 


لمكن هذ لرإأعوط (طقاع2) ععوكاء/لا عط 0صة نصوأة1 لتمعتائلوط" ,محولا سقطو .351 ١م‏ 
63-82 :(1997 ععطماء0)) 1 ,30 عع(اتاوط عملم جموجمهتن 
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الأول: هو الحركات التصوفية التأملية النازعة نحو إصلاح الداخل» والتي تسعئ 
إلئ الانسحاب نحو عالمها الخاص لكي تنفصلء أو تخرجء عمًا ينظر إليها باعتبارها 
أنظمة اجتماعية سياسية غير شرعية» وتركز هذه الحركات علئ الأفراد باعتبارهم 
هدف التغيير من خلال تهذيب النفس باعتبارها المساحة الداخلية لكي يتم بناء وعي 
إسلامي مجدد للحياة عل امتداد خطوط تقليدية تمامّاء ويسعل الناشطون الإسلاميون 
إلئ رفع الوعي الاجتماعي من خلال المشاركة العميقة في الشعائر الدينية من الصلاة 
والصيام وقراءة القرآن وإعطاء الصدقات إلئ الفقراء والمحتاجين» ومن خلال ذخيرة 
النشاط الديني؛ فإِنَّ هؤلاء يحققون التحول الذاتي وينشئون خطابًا أخلاقيًا مشتركًا 
لنقد علاقات القوة. علئ سبيل المثال: تعتقد حركة النور الديئية وطرقها الصوفية أنّه 
في حال انعتاق الأفراد؛ فإنَّ تحولًا أكبر علئ مستوئ المجتمع سيكون ممكنًا؛ لذا 
ينظر إلئ الانعتاق الشخصي باعتباره المفتاح إل التغيير المجتمعي. لقد جذبت هذه 
التعبئة الداخلية وعلئ المستوئ الصغير أولئك الذين يبحثون عن تجارب عاطفية 
مرضية ومغنية للذات» والتي ينتج بعضها في أثناء الشعائر الجماعية واللقاءات. وكان هذا 
الاتجاه الفرداني نحو التغيير المجتمعي يحظئ بتأييد ودعوة الراحل سعيد النورسي. 
تهدف حركة النور والجماعات الصوفية عموما إلى التحكم في المشاعر السلبية مثل 
الغضب والعار والإثارة من خلال التعبئة الداخلية» وفي تركيا الحديثة» كانت الطريقة 
الصوفية النقشبندية هي التجلي المؤسسي الأكبر لهذه التعبئة الداخلية. 

وفي المقابل» يركز النوع الثاني» وهو الحركات القائمة علئ العمل في الحياة 
اليومية» على التأثير في المجتمع والأفراد ويستخدم هذا النوع كلّا من شبكات 
التواصل الحديثة والتقليدية لتطوير حجج جديدة تدعم بناء هويات ورؤئ عالمية 
متخيلة جديدة. وتُعدٌ هذه الجماعات السوق هو المساحة التي يمكن فيها تحقيق 
الأهداف الروحية والازدهار المادي بأفضل صورةء ويرون الازدهار باعتباره مظهرًا 
من مظاهر رحمة الله بعباده المؤمنين» وحيث إنَّ الحركات الاجتماعية تستهدف 
وسائل الإعلام والاقتصاد وصناعة المعلومات؛ فإنَّهم يفضلون المشاركة النشطة في 
شت مناحي الحياة» ومع هجرة المجتمعات البدوية إلى المدن؛ فإنّهم يسعون إلى 
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إحياء الروابط التشاركية القديمة كوسيلة لحماية أنفسهم من شذوذات الحياة المدنية 
الحديثة منخفضة المستوى. 

نهم يصئعون شبكات مبنية بامتداد خطوط تضامن بلاد المنشأ المشتركة 
والمجتمعات الدينية للأحياء» وفي ثنايا هذه المساحات والشبكات الأفقية الدينية 
التشاركية يتم إنشاء مجتمع الفرد حديث التمدن. لقد أذّْ تطوير تركيا لاقتصاد سوق 
رأسمالي وأحكام قانون مؤسسة وزيادة في القبول للقيم التحررية -إضافة إلئ عضويتها 
في المنظمات الأوروبية- أذ ذلك إل صنع مساحات فرص جديدة لفهم (الذات) 
ضمن مجتمع أكبر. إِنَّ الحركات القائمة علئ الحياة اليومية تشير إلئ أنَّ الهوية 
الإسلامية تتعلق بتعريف وعيش (الحياة السعيدة). ومشاركة الفرد السياسية يمليها عليه 
التزامه الأخلاقي. إِنَّ الإيمان الديني أو الشخصية الأخلاقية الملهمة دينيًا هي ما يدفع 
المرء إل العمل» وتستخدم الممارسات والأفكار الإسلامية في شرعنة ممارسات 
وأنماط حياة بديلة. إنَّ مثل هذه الأسئلة -ما هي الحياة السعيدة وكيف يمكن للإنسان 
أن يحققها؟- تمثل مركز عملية الإحياء الديني المعاصرة. وإحدئ النتائج البنيوية 
لمساحات الفرص الجديدة هي صعود فاعلين مسلمين جدد وحركات اجتماعية 
إسلامية أكثر وعيًّا وحزمًا للعب دور العوامل الفاعلة في التغيير المجتمعي. 
* دورة الحركات الإسلامية وتحول مساحات الفرص: 

الكمالية هي التعبير المستخدم لوصف الإصلاحات السياسية والثقافية المفروضة 
من قبل الدولة في عهد مصطفل كمال أتاتورك (1978-1441م) لصنع مجتمع ودولة 
علمانيين في تركيا. ومنذ العشرينيات» كان هدف الكماليين (الذين يعتنقون أفكار 
أتاتورك) هو تغريب كل جانب من جوانب الحياة الاجتماعية والثقافية والسياسية لصنع 
دولة علمانية قومية جمهورية ذات هوية غربية» وعلئ الرغم من سياسية العلمئة التي 
تقودها الدولة هذه؛ ظلّ الإسلام يقدم مجموعة من الأحكام لإدارة وتكوين الحياة 
اليومية. وفي ظل الصراع المستمر بين نخبة وأيديولوجية الدولة المضادة للدين 
والمؤيدة عسكريًا وبين غالبية المجتمع» فبالنسبة إلئ الكثير من المسلمين الأتراك» 
يظل الإسلام ذخيرة ومحلًا للخطاب المضاد للدولة وإطار عمل مؤمسيًا للتعبئة 
المجتمعية للتعامل مع ضغوط التطور. 

,ْ 


لم 

إصلاحية: النقشبندية 
والنورسيةء الدعم السياسي 
للحزب النيموقراطي 
(1956-1960م)ء 

والتحالف مع حزب العدالة 
(1900-1950م)2 وتكوين 
أول حزب سياسي إسلامي 


رأسي 
دائرة في فلك الدولة. طليعة 
النخبة. من الأعلئ. 


ذخيرة العمل (الاستراتيجيات 
والسوائل) 


(191-١1948م)»‏ وحزب 
الرفاء/ الفضيلة -١9487(‏ 
0006 عل أمل السيطرة 
عليل الدولة. 

الهدف: التعليم. النظام 
القانوني الرفاه الاجتماعي . 
التتيجة: الاحتواء 


بت بهذا 


دائرة في فلك المجتمع» هوية | اجتماعية (حركات قائمة علئ 

جتمعيةء متجهة من | أنشطة الحياة اليومية)» نتيجة 

الأسفل. لمساحات الفرص الجديدة 
في الاقتصاد والسياسة 


ه؟ 


ثورية: التمردات النقشبندية 
عامي (ه16917 و1550م). 


روحانية/ داخلية: انسحاب 
النقشيندية والنورسيين من 
الحياة السياسية لتعزيز تزكية 


(:1960-19م). 


وشبكات الاتصال لتطوير 
مساحات استطرادية ليناء 
الهويات الإسلاميةء 
استغلال السوق في صنع 

الأرضي 


(0ه04051. وترئ 
الإسلام كراس مال سياسي » 


الهئف: زيادة الوعي 
الأخلاقي والديني. 
وبين (عام 1477م) والخمسيئنيات» هدفت الإصلاحات الكمالية إل صنع 
مجالات عامة مراقبة من قبل الدولة وذلك لعلمئة وقومنة المجتمع. لقد كانت 
مساحات الفرص محدودة وكانت ذخيرة العمل متنوعة من التمرد إلى الانسحاب التام 
لصنع مساحات داخلية آمنة من اختراق قوة الدولة» وقد كان هذا التنوع معتمدًا علئ 
درجة وصول كل جماعة إلئ مساحات الفرص وأهدافها واستراتيجياتها لزيادة توسيع 
هذه المساحات لإنتاج التغيير المجتمعي [ينظر الجدول »])7-١(‏ وقد أدّت المركزية 
وتدخل الدولة إلئ تسييس الدين إلئ درجة غير مسبوقة. وأدّت سياسات الدولة بالكثير 
من الناس إلئ النظر إل الإسلام باعتباره لغة المعارضة؛ ولذلك فقد اعتئقت الغالبية 
السنية في الأطراف الإسلام كوسيلة لتحدي سياسات المركزء» وحاولت هذه 
(الإسلامية المعارضة) للأطراف أن تطور لغ جديدة لمواجهة الكمالية من ناحية 
وكافحت أمام الإسلام الشعبي من خلال التأكيد علئ الأساس المرتبط بالنص (القرآن 
فى 


والحديث) من الناحية الأخرئ. إِنَّ العلمانية لم تعد تدل فقط علئ التفريق بين الدولة 
والدين في تركياء لكنّها وبدلًا من ذلك أضحت عقيدةٌ ومهمة افتراضية علئ النخبة 
الحاكمة؛ لذلك فإنَّ الجدل بين الإسلام والعلمانية هو عبارة عن جدل حول الحدٌّ بين 
الدولة والمجتمع» بين العام والخاص. كما أنه جدل حول نظم الحياة اليومية. 

إنَّ من الممكن اكتساب بصيرة أعظم إذا ما أكدنا علئ الامتدادات والتمزقات من 
خلال وضع هذا النمط الاستقرائي للحركات الإسلامية ضمن سياق تاريخي. لقد 
أخذت الحركات الإسلامية في التطور في مراحل مختلفة وكل مرحلة كانت تصاغ وفقًا 
لحدود كل مساحة فرص جديدة نتيجة لمجالات الانفتاح السياسية ولبرلة الاقتصاد 
وزيادة استقلال طبقات الأعمال وتوسع مساحات الاستطراد في الراديو والتلفاز 
ووسائل الإعلام المطبوعة» وكنتيجة لمساحات الفرص هذه؛ تحولت الحركة 
الإسلامية من رد الفعل المسلح (477١-1977م)‏ إلئ الحركة التأملية الموجهة نحو 
الإصلاح الداخلي (1480-14717م) إل الحركة المشاركة الدائرة حول الدولة 
(٠196م-الحاضر)ء‏ وإلول الحركة الأكثر اعتمادًا علئ مجريات الحياة اليومية 
(1985١م-الحاضر)؛‏ إِلّا أنّه داخل الحركة الإسلامية التركية ككل» تتعايش حركات 
ثورية وروحية وتشاركية واجتماعية معَّاء رغم كون أحد الميول يكون سائدًا علئ 
الميول الأخرئ في بعض المراحل» ولا ينبغي قراءة التصنيف الزمني في الجدول )1-١(‏ 
باعتباره (تقدمًا) خطيًا للحركات الإسلامية» وإِنّما باعتباره تصويرًا للتعددية الآخذة في 
النمو للحركات الإسلامية داخل مساحات الفرص الجديدة. 

لقد كان أول رد فعل لسياسات الدولة المعلونة في صورة ثورات عديدة غير منسقة 
في أثناء عشرينيات وثلاثينيات القرن الماضي» وقد فشلت تلك الثورات في التغلب علئ 
التشققات الاجتماعية الثقافية في المجتمع» وقامت الدولة بالقضاء عليها. فعلىئ سبيل 
المثال: أكدت الطرق النقشبندية علئ المواجهة» بل وحتئ التمرد» عندما لم يكن ثمة 
مخرج سياسي» وهذه الطرق لم تعمل علئ تحفيز التعبئة الداخلية فحسب باستخدام 
العقيدة الدينية؛ لكنّها أيضًا قدمت نفسها باعتبارها الحركة الاجتماعية للشعب المسلم 
المَقُْصَئْ وَالمَهَمّش. لقد عبأت الطرق الموارد الشعبية من خلال تقديم نظام ديني 
للأخلاق معتمد علئ التضحية والقيادة وشبكة لنشر الوعي بانيعاث الدين من جديد. 

ا 


وبعد الرد العنيف من الدولة؛ طوّر القادة الدينيون مثل سعيد النورسي» مؤسس 
حركة النور الإيمانية» وسليمان حلمي توناهان (/1464-188م)2 ذخيرة جديدة 
للعمل من خلال تأسيس شبكات جديدة معتمدة علئ الإيمان الموجه نحو الإصلاح 
الداخلي» وقد أنشأت كتابات النورسي أقوئ الحركات الإيمانية» وهي واحدة أكدت 
دومًا عل الانعزال الروحي والصبرء وقد وفرت الممارسات ووسائل الخطاب 
الإسلامية للمسلمين وسيلة للتطور الروحي ومخزونًا معرقيًا لنضوجهم كأفراد وبناء 
شخصياتهم . لقد استخدم النورسيون والنقشبنديون الإسلامٌ كمستودع للتعامل العقلي 
مع الحياة اليومية ولإبقاء الدولة بعيدّاء وبالإضافة إلئ ذلك: وفرت التعبئة الداخلية 
بقيادة الصوفية خارطة للعمل المجتمعي» وفي أثناء هذه الفترة»ء قررت الجماعات 
الإسلامية التركية التحرك نحو الداخل لإنشاء وعي إسلامي عل المستوئ الفردي. 
ونتيجة للسياسات القمعية للدولة والموارد المالية المحدودة؛ فقد كان للجماعات 
وصول محدود جدًا إلئ الطباعة ووسائل نشر العلوم الدينية. ودفع ذلك بالتالي 
الجماعات الإسلامية إلئ أن تصبح حلقًا مغلقة منكفئة علئ الداخل» مع كون قاعدة 
الحركة الإسلامية النشطة منحصرةً بشكل أساسي في الطبقة الوسطول الحضرية 
الصغيرة» وقد كانت هذه الجماعات تفتقر إل الوسائل والموارد المالية وتعتمد عل 
الدولة؛ وبالإضافة إل ذلك» فقد كانت وسائل الإعلام الخاضعة للدولة تصور أي 
احتجاج مضاد للحكومة علئ أنه (رجعي). 

ومع بدء النظام متعدد الأحزاب فقط في (عام ٠140م)»‏ تمكنت بعض الجماعات 
الإسلامية من بدء إنشاء تحالفات ظاهرة وخفية مع الحزب الديموقراطي المنتمي إلى 
يمين الوسط بقيادة عدنان مندريس» والذي حكم تركيا بين (عامي .196٠‏ 
و٠2©000614»‏ وكان القرار الأول للحزب الديموقراطي هو إعادة رفع الأذان باللغة 
عاطعنه لسة معلن1 هذ ,"1946-1961 ,لإعطتد1 هذ عمعمصةء 12 لسة سوتتلتاوم2" يوطفمقع1 أهدع2 () 
,152125258 رعنعط3010) كتلاظ .ل» ,لإاعا50 820 ,الاهآ ,لإم22ع106220 تأمم 1410016 عطا ص1 
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العربية» كما أنه عمل علئ إيقاف اضطهاد النورسي . وقد ساعد هذا الانفتاح السياسي 
عل نشر رسالته الهادفة إلى رفع الوعي الديني. كونت المجموعات التي كانت تلتقي 
لقراءة أعمال النورسي (جمهورًا قارئًا)» أو (مجتمعًا نصيًا). وقد تطورت هذه 
المجتمعات النصيّة لتصبح حركة اجتماعية كبرئ» حركة النور» ذات رأس مال 
اقتصادي وثقافي وسياسي قويء» وتمثل حركة النور الانتقال من الإسلام الشفهي إلئ 
الإسلام المطبوع» وقد كانت عملية السماح لطلبة النورسي بالمشاركة في السياسة 
وتوزيع أعماله المكتوبة هي نقطة التحول للبزوغ المنفتح للحركات الاجتماعية 
الإسلامية في العصر الجمهوري» وبعد إغلاق الحزب الديموقراطي على يد الانقلاب 
العسكري (عام ٠1475م)»‏ قامت جماعات النور والنقشبندية بدعم حزب العدالة بقيادة 
سليمان ديميريل في الستينيات والسبعينيات. 

ومع (دستور ١1471م)»:‏ والذي وسع من الحريات المدنية» بدأت الجماعات 
الإسلامية في تكوين منظماتها غير الحكومية والتفاعل في الأنشطة الاجتماعية ' 
الثقافية» وتم تأسيس أول حزب إسلامي» حزب النظام القومي بقيادة نجم الدين 
أريكان» في (عام ٠197م)»‏ وكان هو الحزب السابق عل حزب السلامة القومي 
(/1480-191م)؛ وحزب الرفاه(1998-194/417م) وحزب الفضيلة (/991١-1١٠7م)؛‏ 
وحزب السعادة (١٠١٠7م-الحاضر).‏ وقبل (عام ٠191م)»‏ كانت الجماعات 
الإسلامية تعمل إِمّا مع الفصائل المحافظة من حزب العدالة» أو كانت تظل متوارية 
بعيدًا عن الأنظار”" . 

وبالإضافة إلى الانتفاع من الانفتاحات السياسية التي أثمرها النظام السياسي متعدد 
الأحزاب» فقد ربحت الحركة الإسلامية أيضًا من مشاركة تركيا في الحرب الباردة 
كطرف مُوالٍ لإحدئ القوتين الكبريين المتنازعتين» ويصفة خاصة. عندما بدأت النخبة 
الكمالية ترئ الحركة الشيوعية في تركيا كخطر أمني أكبرء فقد رأت الحركة الإسلامية 
أيضًا كترياق ناجع للبلايا التي يرئ أنّها من صنع اليسار؛ لذلك فقد ساعد تعمق 
0 #لاناءعهصومء2 فطا دم 'زعكأمنا1 دذ سنوتسوامة ذه مأعدوقة سمعتاط نم2" ,مقمت؟ وعمعلسة14 07) 

.(1998 بقتقطصق ,لإاتممعاتدتنآ أمععلائ8 ,.ددتل .لطم) "امعتاتامط مطا؟' 
"ن 


الديموقراطية الانتخابية و(اضطهاد القوئ الديموقراطية اليسارية) في خلق فرص 
سياسية للحركات الإسلامية7' . 

وعلئ الرغم من أنَّ (انقلاب ٠148م)‏ العسكري قد أدّىْ إل اضطراب تنظيمات 
القوئ الموجودة؛ فقد ساعد أيضًا علئ صنع فرص لفاعلين جدد كانوا يرغبون في 
إعادة بناء علاقات القوة وتوزيع المواردء وأكثر مما كان الأمر عليه في الستينيات 
والسبعينيات» كانت المؤسسة العسكرية ترئ القوئ اليسارية تهديدّاء وبالتالي؛ فقد 
شجعت تعبئة جماعات تركيا المقصاة تاريخيًا مثل النقشبنديين والنورسيين في أثناء 
(انتخابات ”19/17م)»2 وقد نشطت القوئ الأخيرة شبكاتها الدينية الأهلية بين 219/17 
و1140م) لتقديم خدمات الشؤون الاجتماعية والتضامن الاجتماعي» وإمكانية 
الانتقال للمجموعات الاجتماعية المتعلمة حديثًاء» وكذا للأعمال التجارية» كما 
ساعدت انفتاحات تورجوت أوزال القانونية» من حيث توسيع نطاق حرية إنشاء 
الروابط وحرية التعبير والاجتماع إضافة إلئن إزالة احتكار الدولة للإذاعة»؛ ساعدت كل 
تلك العوامل أكثر في توصيل ونشر وسائل التعبير المحلية والعالمية» وكنتيجة لهذه 
العوامل» أنشأت الحركات الإسلامية (الوعي) النشط لصياغة المظهر السياسي 
الاجتماعي في تركيا . 
ا الخاتمة: 

تُوحي أنماط الحركات الإسلامية الناشئة بموجب ما ذُكر والظروف التي تتفاوت 
وفقَا لها بفرضية ذات جذور تجريبية وذات مميزات دقيقة نظريًا حول الدور النامي 
للإسلام في تركيا. إِنَّ الحالة التركية تثبت أنَّ توقعات مدرسة التحديث فشلت في 
التجسد واقعيّا نتيجة قدرة كل مسلم عل إعادة تخيل إيمانه بصورة مرنة ودقيقة. إِنَّ 
هذه المقارية تؤكد علئ قابلية التراث الديني للتكيف وقدرته عل إعادة إنتاج ذاته داخل 
مساحات وصور للتواصل جديدة» ولا ينبغي أن يرئ هذا على أنه إعادة لإنتاج 
التراث؛ وإنّما باعتباره خلقًا لصور جديدة (في خضم محاولات التكيف مع 
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القديم)”'2: وهذه الدراسة تقدم توضيحًا أفضل للإسلام باعتباره واقعًا مُعاشَّاء وليس 
مجرد كيان من (القواعد الاجتماعية البنائية) الجامدة والمغلقة (التي دائمًا ما تُقيد 
المسلمين ليمارسوا سلوكيات محددة)”'". إِنّه بالأحرئ ذخيرة من الممارسات التي 
تقدم رؤية للعدالة والحياة السعيدة» ولأجل فهم معني الإسلام ودوره؛ فَإنَّ المرء 
يحتاج إلئن التركيز علئ (دور الأفراد المسلمين الفاعلين» الوكلاء البشريين العالمين 
الذين هم ملاك ومستخدمون استراتيجيون للمعرفة الإسلامية المحلية)”"» والقوئ 
التاريخية الكبرئ التي تعمل علئ توسيع أو تضييق مساحات الفرص . 

إنَّ الحركات الإسلامية توضح القضايا والمشاكل الاجتماعية والاقتصادية 
المعقدة؛ فالمساجد والطرق الصوفية والحلق الدينية الصغيرة تكون شبكةٌ مؤسسية 
تعتمد عل ذخيرتها من الرموز الإسلامية لصياغة القضايا الاجتماعية والسياسية لنشر 
أفكارها وصياغة مجموعة جديدة من الخطط لإعادة بناء الدولة والمجتمع» والإيمان 
الفردي والجماعة. 

لقد قدمتٌ أربعة أنماط مميزة من الحركات الإسلامية وميزتٌ ثلاثة ظروف تتحول 
فيها الحركات الإسلامية من حركات ثورية إل حركات مجتمعية: (تغيير سياسات 
الدولة» وتعاون وتحالفات الحركات مع طبقات الأعمال» وتوسع المساحات 
الاستطرادية): وفي الفصول التالية» سأقوم بدراسة القوة الأيديولوجية والمؤسسية 
للدولة وهدفها لصنع دولة قومية متجانسة. بعد دراسة سياسات الدولة ودورها في بناء 
الحركات الإسلامية» أقوم بالنظر في المظهر الاقتصادي» إضافة إلئ التحضر كموضع 
وكحزمة من الممارسات التي تصنع مساحات فرص للمسلمين لتخيل الهويات 
الإسلامية النشطة. 

وأخيرًا ؛ فإنّي أتعامل مع ظهور المفكرين الإسلاميين وشبكات التواصل الجديدة 
والنظام التعليمي باعتبارها بيئات لصياغة الهوية السياسية الإسلامية. 
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(لفصلٌ الثاني 


التراثٌ العُثمانيٌ الخالدٌ 


للف 


التراثٌ العُثمانيٌ الخالكٌ 


لفهم أصل الحركات الإسلامية التركية المعاصرة وتطورها وعلاقتها بالجمهورية 
الكمالية؟ من الضروري فهم التأثير التكويني لتراث الدولة العثمانية. لقد استمر هذا 
الامتداد لتراث الدولة عبر الفترة الكمالية؛ حيث قام النظام الكماليٍ بشكل واع بجمع 
قوته السياسية والاقتصادية لصنع دولة قومية منطقية ومنسجمة؛ إل أن الجماعات 
المجتمعية ردت بشكل قوي ضد سياسات النخبة الجمهورية من إحداث التجانس 
بالقوة ومن استبدال النظم والتقاليد العثمانية الإسلامية» وقد تم كبح هذه العدوانية 
الظاهرة في أثناء السنوات الأولئ للجمهورية» لكنّها عادت إل الظهور عل السطح بعد 
إقامة النظام متعدد الأحزاب بشكل مؤقت في الفترة (194546١-1987م)؟‏ ففي حالة 
تركياء قرّب كل من الديموقراطية واللبرلة التقاليدٌ ووسائل التعبير الإسلامية والعثمانية 
إلئ مركز النشاط السياسي . إِنَّ العلاقة بين حركات التحول الديموقراطي والحركات 
الإسلامية ليست علاقة سببية؛ بل هي بالأحرئ علاقة تأسيسية. لقد لعبت الهوية 
السياسية والثقافية الإسلامية المنتشرة دور نقطة محورية نشطت حولها حالة السخط 
الشعبي تجاه السياسات التسلطية لحزب الشعب الجمهوري. 

الموضوع المطروح للبحث في هذا الفصل هو لماذا تطورت هوية إسلامية -بدلًا 
من أخرئ ترتكز علو القومية أو العرق أو الطبقة- باعتبارها المخرج الأولي الذي 
اختارت الجماهير من خلاله التنفيس عن إحباطاتها بالنخبة الجمهوية الكمالية» ومن 
المهم ملاحظة أنَّ الهُوية الموجهة إسلاميّاء رغم وجودها قبل تأسيس الإصلاحات 
الراديكالية الدافعة إلئ التجانس للدولة الجمهورية» ظلت كامنةٌ في تركيا لبعض 
الوقت. وبمجرد (إحيائها)» كان ينبغي إعادة تخيلها أو إعادة صياغتها للتعامل مع 
ظروف متغيرة بشكل بالغ. إضافة إلى ذلكء ولأنَّ هذه الاستجابة وإعادة الصياغة 
حدثت ضمن حدود التفاعلات بين الدولة والمجتمع؛ فقد استغلت عملية إعادة تخيل 
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الهوية الإسلامية أدوات الدولة لإعادة تعريف المجتمع؛ ولذلك فإنَّ الهدف الأساسي 
للحركات الإسلامية الحديثة في تركيا هو صنع مساحات جديدة في المجتمع 
أو اختراق الدولة وإعادة صياغتها وفقًا للهويات المقابلة لتلك الحركات وتصوراتها 
للماضي السلجوقي والعثماني. 

إنَّ الهويات تبنن بشكل أساسي نتيجة للتفاعلات الديناميكية بين الفاعلين من جانب 
الدولة ومن جانب المجتمع. ولتتبع المسار التاريخي والاجتماعي للخطاب الهوياتي» 
ينبغي عل المرء أن يفهم تطور هذه التفاعلات. لقد كان الإعلام المطبوع والتعليم 
والاتصالات والتحويل التجاري للعلاقات الاجتماعية» كانت هذه عوامل أساسية في 
توسع وتماسك الدولة في بدايات العصر الجمهوريء وأدّئ ذلك بدوره إل تسييس 
الجماعات المجتمعية من خلال دفعها إلى بناء هوية سياسية إسلامية بديلة لمواجهة 
ضغط سياسات «(التحضر) التي تتولاها الدولة» وقد ساعدت العوامل التي ساهمت 
في توسع الدولة» بشكل متناقض ومتزامن» في اختراق الجماعات المجتمعية للدولة» 
ومنذ (عام ٠148م)»‏ مرت تركيا بعملية أسلمة تدريجية للمجتمع وللسوق وللدولة 
متزامنة مع بناء أيديولوجية رسمية جديدة للدولة التركية الإسلامية» وكان المقصود 
بالسياسة الرسمية الرامية إل تعزيز (التوليفة التركية الإسلامية) أن تستوعب الحركات 
الإسلامية القوية مجتمعيّاء والتي كان صعودها جليًا قبل الاستيلاء العسكري (عام 
م). وأن تُستخدم هذه الحركات ضد ما كان يفهم بشكل مبالغ فيه عل أنه 
(التهديد) اليساري» وتحولت الدولة الجمهورية وفي أثناء هذه العملية حولت معها هذه 
الجماعات الإسلامية التي كانت تسعول لاختراق مجالها السياسي المحظور سابقّاء 
وقد قامت الجماعات الإسلامية» في خضم عملية تحصيل وسيلة للوصول إلئ 
الدولة» بعملية تحول ذاتية عن ما كان ذات يوم جماعات اجتماعية خالصة إل تركيبة 
معقدة من الشبكات الاجتماعية السياسية. إِنَّ هذه الروابط الداخلية بين الإسلاميين 
والدولة ديناميكية وتطورية» وفحص أدق لكيفية تكوين الهوية السياسية الإسلامية 
وتجليها عل مستوئ الدولة يعطي منظورًا مفيدًا للنظر في الديناميكيات الداخلية 
لتفاعل الدولة والمجتمع في تركيا المعاصرة. 
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* مصادر الدولة العثمانية: 

علي امتداد عمر الدولة العثمانية (949؟1١-؟1417م)»‏ لعب الدين دور الجسر 
الثقافي والسياسي الوسيط بين الدولة والمجتمع» وقد تشاركت الغالبية السنية المسلمة 
للإمبراطورية إطارًا مرجعيًا يعتمد علو القرآن وآثار النبي» والذي كان يُستخدم لتحديد 
مفاهيم الفضيلة والعدالة في المجتمع. وقد كانت الفترة الأكثر حرجا في تحول الدولة 
العثمانية في القرن التاسع عشر. لقد غرست بذور الجمهورية الحديثة في تلك الفترة» 
عندما تمت تعبئة الروح الإسلامية كصورة من صور القومية» بهدف بناء (أمة مسلمة) 
من الجماعات الإثنية المتنوعة» وقد أنشأت البصمة العثمانية علو الدولة والمجتمع 
تصورًا مميرًا للدولة في تركيا الحديثة. لقد كان النظام السياسي العثماني مميرًا 
بمحاولته إنشاء مصادر مستقلة للشرعية خارج إطار العمل الصارم للدين» وقد 
أصبحت بنية الدولة الاستقلالية أرضًا للصراع من أجل صياغة الإصلاحات التحديثية 
وتنفيذها في أثناء عصر التنظيمات (417*8١-1475م)»‏ ومن بين أهم ما ورثته الدولة 
العثمانية خاصيتا (الأبوية) و(الفوقية). 

وأعني بتعبير (الأبوية): الإدارة السياسية التي كان فيها الحاكم يمثل المصدر 
الأساسي للشرعية. لقد كان الحاكم العثماني (السلطان) يسع للمحافظة عل سيطرته 
ليس من خلال روابط وجماعات وسيطة كالنبلاء» وإنّما من خلال (الدواوينية 
الأبوية). لقد بقيت الدولة فوق كل الهويات المحلية» ولم يكن لديوانبي الحاكم 
ظاهريًا سوئ ولاء واحد: للسلطان العثماني. 

وأمًا بتعبير (الفوقية)؛ فأعني: أنَّ الدولة حافظت عل كونها فوق جميع المصالح 
الخاصة من خلال الحكم في المسائل التفصيلية بناء عل دورها كمركز كليٌّ. لقد 
سعت الدولة إل الترويج لنفسها باعتبارها فوق الصراعات والمصالح الخاصة لفئات 
الشعب الخاضع لسيطرتها”'"2. لقد كانت الدولة تؤدي دورها من الأعلى» ووققًا 
لمنطقها الفوقي الخاصء والذي يشار إليه بالعثمانية بتعبير : (اءمتاطتتط أ-اوصسطنه . 
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وتعني: ()عسطنة1) الحكمة بالتركية» وأمًا (#»تستطلةط)؛ فتعنى الحكومة أو الدولة؛ 
فكون التقصره بالتعير حكمة الدولة: 1 

ويشبه مفهوم حكمة الدولة مفهوم : (06186 508) الفرنسي أو الأداء وفقًا لمتطلبات 
الدولة. وفي الإمبراطورية العثمانية» اكتسبت متطلبات الدولة الصدارة علا متطلبات 
الدين. 

وأمّا الموروث الآخر من موروثات الدولة العثمانية؛ فهو أن تطورها التكويني 
كمجتمع وأيديولوجية متاخمين للآخر قد ساعد بشكل متناقض علئ الترويج للإسلام 
(الليبرالي)» ودولة أكثر تمايرًا بوجود حدٌّ مبهم» وإن كان بِنَّاءَء بين الدنيوي الزائل 
وبين الروحاني. لقد كانت هذه الدولة تشعر بحاجة دائمة إل تأكيد سيطرتها علئ 
العناصر المتنوعة والمتناثرة في إمبراطوريتها المترامية الأطراف» ويجادل بيرنارد 
لويس بأنَّ «الأتراك قابلوا الإسلام أولًا علئ التخوم» وقد حافظ دينهم منذ ذلك الحين 
وحتيئ الآن علئ بعض الصفات المميزة لإسلام التخومة”'؟» وإحدئ أهم صفات 
إسلام التخوم أنه عالمي الطبيعة وعادة ما يسوده الزهاد التائهون والروحيون 
الصوفيون. وتميل مجتمعات التخوم إلول أن تكون سائلةٌ ومفككة من الناحية المؤسسية 
ومتعددة في ولاءاتها ومفاهيمها المشتركة - القوانين والأعراف والتقاليد والأدوار 
المتداخلة» ومع اتخاذ الدولة العثمانية للطابع المؤسسي» ساد مركزها وبشكل 
تدريجي الإسلام التقليدي» بينما حافظت الأطراف علو طابعها الصوفي التفكيكي 
والاصطفائي. 

لقد كانت الدولة العثمانية تفتقر إل الاتحادات التشاركية» ولم يكن بإمكان ملّاك 
الأراضي ولا اتحادات التجار أن يتحّدوا الدولة بشكل فعّال لعدم وجود أرستوقراطية 
ثابتة أو مؤسسات وسيطة معترف بها بين السلطان ورعاياه من العامة. ولم تسمح 
الدولة العثمانية بوجود هويات مخليْلة أو مؤسسات تشاركية تتحدئ هيمنتها . لقد كان 
المجتمع حمًا مقسمًا في الزمن العثماني من حيث الولاءات الدينية والإثنية والإقليمية» 
بل وحت عل مستوئ الأحياءء وعلئ المستوئ المحلي» كانت العلاقات الشخصية 
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تشكل من خلال الأعراف الديئية» وهذه الصفات المميزة للدولة العثمانية» عل 
الرغم من كونها متفاوتة ومتطورة علئ مر الزمن» كانت أشدَّ ما تكون صراحة في بعض 
المؤسسات الرئيسة المرتبطة بالباب العالي» وكانت هذه المؤسسات الشهيرة تشمل 
6 (الدوشيرمة) أو المجندين الأطفالء» حيث قامت الدولة بتربية عائلة من 
القادة العسكريين والبيروقراطيين النخبة والذين كان تعلقهم الوحيد نظريًا هو بالدولة 
والتحقيق المتجرد لأغراضها'2. وقد أسست الدولة مدارسها الديوانية الخاصة 
ودريت الأطفال المجندين إلئ الدوشيرمة لتخليد أعراف وحكم الدولة. وقد لعب 
المكون العسكري (الجنود الإنكشاريون) الدور الرئيس في توسيع الإمبراطورية؛ مما 
جعل من هذا المكون عنصرًا ضروريًا لبقاء الدولة» وقد كانت المهنة العسكرية واحدة 
من أعلل المهن هيبة وقدرًا في الدولة» وكان التقليد الإنكشاري المتعلق بكون هؤلاء 
قوة مستقلة بذاتهاء فوق المجتمع بل وفوق السيطرة المباشرة للجهاز البيروقراطي 
للدولة» كان ذلك تقليدًا استمر حتول الفترة الجمهورية. 

والمؤسسة الأخرئ المهمة كانت نظام ؛هلانهد» وهو نظام يعمل علئ تنظيم ودمج 
فئات الشعب من حيث الروابط الاعترافية لأغراض إدارية”"2» وفي ظل نظام غهللنهم 
(الشعب أو الأمة). طورت الدولة إطار عمل شبه قانوني للتحكم في المجتمعات 
الدينية المختلفة من خلال إقرار درجة كبيرة من الاستقلال في العلاقات البينية 
الداخلية لتلك المجتمعات””» وكانت كل جماعة دينية» والمعروفة باسم شعب»ء 
منظمة ككيانٍ قانوني تشاركي تحت قيادتها الدينية الخاصة. وساعد هذا النظام علئ 
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تأسيس مكانة أقلية (مقبولة) للجماعات الدينية المختلفة”١2»‏ لكن الدولة وضعت في 
الوقت نفسه قيودًا صارمة عل الحريات الفردية داخل كل شعب. وهذا النظام لم 
يسمح للدولة فقط بالتحكم في المجتمعات من خلال المؤسسات الدينية؛ وإِنّما سمح 
أيضًا للبنئ الهرمية الديئية بالتحكم في المعارضة الداخلية ومقاومة الانحراف عن 
الأعراف المستقرة. 

وأما المصدر المؤسسي الثالث لاستقلال حكم الدولة؛ فكان نظام النقابات» وقد 
ور هذا النظام؛ الذي قامت الدولة بهندستهء درجةً معينة من سيطرة الحكومة علئ 
النشاط الاقتصادي ومنع ظهور طبقة مستقلة من التجار» وقد عملت النقابات كحلقة 
وصل إدارية بين الدولة وطبقة التجار” "'» وبين وجود كل من نظام الشعب والنقابات 
أن القوة كانت مبنية بشكل رأسي من الحاكم إل المحكومين وأنّه كان ثمة قلة في 
المؤسسات المتكاملة أفقيًا. لقد تمكنت مجتمعات الدولة العثمانية من العيش سوية 
من خلال العيش متفرقة. وكان أحد أهم الأسباب في هذا التعايش السلمي هو 
الافتقار إلول التكامل الأفقي والتفاعلات المحدودة بين المجتمعات المتنوعة» وعندما 
تمت إزالة الحدود بين المجتمعات لأجل إنشاء دولة المواطنة» لم ببق إلا القليل 
لتسهيل العلاقات الشخصية مع الدولة» وبالتالي؛ فقد كان المواطنون العثمانيون في 
القرن التاسع عشر «يقفون في علاقة مباشرة مع السلطة العظمئ بدلا من تلك التي تتم 
من خلال الوسطاءة9" . 


)١(‏ ينظر : 13 علأاآت1 14ها عونرأه4 ,"عمسوعاه1' قصة تسدتلدعساط ؟ه كاعله34 196" رواءنلسحن1 لاملا 
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لم يكن الإسلام فقط المصدر للتماسك الاجتماعي ولمجموعة منظمة مهمة من 
الأعراف للروابط الأفقية بين المجتمعات الإسلامية المتنوعة» وإِنّما كان أيضًا مرجمًا 
للحكام في علاقاتهم مع المحكومين» وقد لعب علماء الدين الإسلامي دورًا حيويًا 
كجسر غير رسمي بين الدولة والمجتمع» فباعتبارهم حماة (التراث الإسلامي 
الرفيع)» قاموا يشرعنة مكانة السلطان ودولته وتأكدوا من أنَّ الفرائض الإسلامية من 
العدل والالتزام تجاه رعايا السلطان مستقرة وقائمة إلى أقصئ حدٌ ممكن: مما يقلل 
من حدة الميول نحو الطغيان غير المكبوح» وكانت الطبقات الحاكمة «تشمل أولئك 
الذين يفوض إليهم السلطان السلطة الدينية والتنفيذية من خلال اعتماد إمبراطوري» 
وهؤلاء هم موظفو القضاء والجيشء» والموظفون الحكوميون والعلماءة'': وكان 
العلماء مدمجين في نظام الدولة إلى جانب عناصر إدارية أخرئ وكانت الوظيفة الرئيسة 
لتلك البيروقراطية هي «الحفاظ علئ تماسك الدولة ونشر الإسلامة”" . 
باختصار: لقد كانت الدولةء» رغم استمدادها لشرعيتها الشعبية من الإسلام» 
منظمة ومسيطرا عليها بإحكام من قبل المؤسسات الدينية والعلماء» ولم يكن ثمة توتر 
بين الدولة وبين (كنيسة) مستقلة» كما كان الأمر لقرون في أوروبا؛ مما أدئ في النهاية 
إل الانفصال التدريجي بين الكنيسة والدولة وإلئع علمنة المجتمعات الأوروبية. 
لقد كانت شؤون الدولة العثمانية تدار وفقًا للأحكام السيادية» المعروفة بالقانون» 
والتي كانت تُرئ علئ أنها منفصلة عن الشريعة الإسلامية» وحيث إنَّ الحياة 
الاجتماعية العثمانية كانت تدار بواسطة قوانين السلطان بقدر ما كانت تدار بواسطة 
الأحكام الشرعية الإسلامية؛ فَإِنَّ بعض المؤرخين قد ترددوا في وصف الإمبراطورية 
العثمانية بكونها (دولة إسلامية)» أي: من الدول التي يسود فيها حكم الشريعة 
1 77112011071 1/00 أمعةاأأمط صذ ,"تإعاعد :بإاعامه5 لهدهنائلمع1 كه ععدضول1 عط" ,علءلهد1 تتتما8 (0) 
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الإسلامية. علئ سبيل المثال: يجادل خليل إبنالجيك. من كبار مؤرخي الحقبة 
العثمانية» بأنَّ «قانونًا ماء من حيث المبدأء كان ينبغي أن يمتثل للشريعة الإسلامية 
وكان ينبغي أن يتعامل مع قضية لا تغطيها الشريعة»(2» وكانت هذه القوانين» التي 
تعرف بالتركية بالقانون نامه» تحكم شؤون الدولة والمجال العام» ويمكن النظر إلى 
الدولة العثمانية» في المقام الأول باعتبارها رابطة قانونية» فنتيجة للقانون؟ نشأ نظام 
قانوني مستقل وعلماني» يكمل الشريعة ورؤيتها لمجتمع فاضل وعادل. وبالتالي؛ 
حاولت الدولة العثمانية أن تستخدم القانون الديني و(التراث السامي) للسيطرة علئ 
المجتمع المسلم وإحداث التجاتس فيه ولمقاومة النزعات الانفصالية التي كانت بادية 
علئ مناطق التخوم فيه» وكثيرًا ما كانت تربط تلك المناطق المذكورة أخيرًا بالحركات 
الإسلامية غير التقليدية. قامت الدولة ببناء المساجد في أغلب القرئ لمواجهة عدم 
التقليدية ولتحفيز الولاء للمعتقد الإسلامي التقليدي ولحامي وعاهل ذلك المعتقد» 
الدولة العثمانية”"©» ومع توسع الدولة» أصبح التنوع الثقافي يُرى علئ أنه مصدر تهديد 
محتمل» وبالتالي؛ استُغل الدين في القضاء علئ المصادر البديلة للتضامن”". 

وبدأ الثالوث الإداري للدوشيرمة ونظام الشعب (6لانته) والئقابات في الانهيار 
نتيجة انتشار الأفكار الأوروبية الجديدة من العلمانية والقومية والحروب التي لا تنتهي 
واختراق الرأسمالية الغربية. إنَّ أزمة الدولة متعددة الجوانب؛ والتي لم يعد بالإمكان 
تجاهلها منذ بداية القرن التاسع عشرء أدت إلئ جهود مكثفة لإعادة الإحياء من خلال 
الإصلاح الإداري. 
* التحول من دولة العائلة الحاكمة إلى الدولة القومية (الأمة): 


يميل العلماء الأتراك الذين نشؤوا فى العصر الكمالي إلى تجاهل صعود دولة قومية 

إسلامية أولية في القرن التاسع عشر ويمدحون بدلا من ذلك مؤسسة الدولة الجمهورية 

1ن 13120) جاح 011077171 1[2 الها كاتمع/أت8 ع5[ 4انه أكعمط عأ84100 116 ,علاعلقه1 اتلد8 )0١‏ 
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العاملة عل بناء الدولة0"' . لقد شهدت الإمبراطورية العثمانية» في الفترة الفاصلة 
القصيرة ما بين إعلان التنظيمات (1417”9م)» والحرب الروسية العثمانية المأساوية في 
الفترة 411١148178-1م)»‏ شهدت فترة قصيرة من اللبرلة الشاملة كانت لها آثار ثقافية 
واجتماعية بالغة' . وسعت إصلاحات التنظيمات إل توسيع تأثير الدولة من خلال 
أدوات إدارية جديدة - برلمان ومدارس هندسية جديدة وإعادة ترتيب الوحدات 
الإدارية إلى (إدارات). وتم تنفيذ سياسة (عثمئة)» وتم تصميم ذلك بهدف تقليل 
الاختلافات الثقافية والإثنية والدينية داخل الإمبراطورية المتنوعة من خلال إعطاء 
حماية قانونية قوية لجميع الطوائف مع شعور بانتساب المواطنة العثمانية. وفي أثناء تلك 
الفترة (1474١-14875م)‏ ازدهرت التجارة وظهرت طبقة جديدة من التجار ودعمت 
التجارة الآخذة في التوسع تطوير ذوق وفردية برجوازيين”". لقد كان الفرد في هذا 
الوسط الحديث مستعدًا للبروز ضمن شيء ممائل للتنوير الأوروبي. وكانت هذه 
الفردية تتبدئ في النهضة الأدبية والفنية لذلك الوقت”؟2. وظهرت الحوارات المطبوعة 
في العديد من الصحف. لقد مارست هذه الصحف الإجلال للفرد»ء شخصية متنوعة» 
وحاولت تبديل وتغيير الناس لتلبية احتياجات ذلك الزمن؛ إِلّا أنَّ سياسة العثمنة هذه 
باءت بالفشل نتيجة لصعود القومية في دول البلقان ونتيجة لفشل الدولة في الاستجابة 
للتحديات الخارجية. ومع ذلك: فقد أدّت هذه الإصلاحات وآثارها إل تعزيز علمنة 
المجتمع التركي وطرحت أفكارًا جديدة من المواطنة والمساواة والدستورية. 

لقد كان للوصلاحيين هدف واحد: المحافظة عل وجود وسلطة الدولة؛ ولذا فقد 
نفذت معظم الإصلاحات بغرض تقوية القاعدة الاجتماعية للدولة. ولم يكن لهذه 
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السياسات الغرض الليبرالي الأصلي الهادف إلى تقييد سلطة الدولة» أو صنع 
مساحات عامة للتعبير عن الحرية الفردية» لكن بيئة جديدة نشأت» والتي تطورت فيها 
أفكار المواطنة والتفكير العلمي» وسعئ نخبة القرن التاسع عشر العثمانيون نحو تعزيز 
قوة الدولة أولًّا من خلال تحديث الجيش» وهي عملية حولت الجيش إلى محددٍ 
للذوق العام وعامل مؤثر في تنظيم المجتمع وفمًا لاحتياجات الدولة. وإضافة إل 
تحديث الجيش : كانت الأداة الثانية لتعزيز قوة الدولة هي إدخال العلم والتقنية بهدف 
التطوير الاقتصادي» وأصبح العلم؛ بالنسبة إلئ المفكرين البيروقراطيين العثمانيين» 
القوةً الدافعة لتنظيم وترتيب المجتمع وتعديل أنماط التفكيرء واستغل (حاملو) هذه 
الرؤية الكونية الوضعية حملة الإصلاح لتعزيز قوتهم في مواجهة علماء الدين من خلال 
وضع كل صور المعارضة في إطار (العصبية الدينية). 

وبينما رأت الطبقة البيروقراطية في الدولة سياسات الإصلاح المستوحاة من النمط 
الأوروبي وسيلة ناجعة للتعامل مع مشكلات الإمبراطورية؛ فقد رأئ العلماء تلك 
الإصلاحات كعوامل إضعاف للدولة» وقد أحرزت حجة العلماء في هذا الأمر تقدمًا 
حين فشلت سلسلة من الإصلاحات في احتواء سقوط الإمبراطورية أو تهدثة ناقديها 
من الأوروبيين الساخرين» وبدأ العلماء في المجادلة بِأنَّ الدولة العثمانية يجب أن 
تقبل الخبرة العلمية والتقنية الأوروبية دون نظمها وأيديولوجياتها الاجتماعية 
والسياسية» وجادلت هذه الجماعة بأنَّ الإسلام كان هو المادة المعززة للمجتمع 
العثماني وأنّه يجب أن يمثل كذلك أيديولوجية الدولة. وبحلول زمن ولاية السلطان 
عبد الحميد الثاني (حكم في الفترة 41/5١1158-1م)»:‏ بدأت هذه الحجة تصبح ذات 
تأثير أقوئ في الحكومة العثمانية. 

في أثناء فترة حكم عبد الحميد الثاني » قدم مجموعة جديدة من الإصلاحيين» يعرفون 
باسم الأتراك الشباب» قدموا أنفسَهم باعتبارهم تقدميين علئ أساس أنَّهِم كانوا ذوي 
خلفية تعليمية علمية وكان ما يوجههم هو العلم والعقل بدلا من الدين. وقد كانت 
الصفات الرئيسة للأتراك الشباب» الذين تدربوا في مدارس عسكرية علمانية» هي 
إيمانًا لا يتزعزع بالوضعية كموجو للسياسة والمجتمع» وإصرارًا علئ إنشاء مجتمع 
حديث لتعزيز قوة الدولة» وإيمانًا بحكم النخبة» ونتيجة لهذه الصفات الثلاث؛ لم 

45 


يكن الأتراك الشباب ليبراليين أو ديموقراطيين» علئ الرغم من تأكيدهم عل أهمية 
النظام البرلماني والدستورية كطريقة لمعالجة التحديات الإثنية في دول البلقان» وقد 
كان هدفهم الأول والأهم هو حماية وتعزيز قوة الدولة العثمانية» وحتئ محاولاتهم 
لصنع (المواطنة الغثمانية) كانت تهدف إل توسيع القاعدة الاجتماعية المؤيدة للدولة؛ 
لذلك وبالنسبة إل الأتراك الشبابء» آباء النخبة الجمهورية» فقد كانت الهوية مكونة 
من خلال النزعتين المتناقضتين من الراديكالية (بالتأكيد عل العلم والعقلانية)» 
والمحافظة (بالسعي إلى تعزيز قوة الدولة)» وعلئ الرغم من تقديمهم لأنفسهم كقادة 
(ثوريين) مصرين عل تغيبر المجتمع؛ فقد استخدموا الدولة أيضًا لتعزيز قوتهم هم 
بداية من (عام 8م ). 
* تحويل الدوئة العثمانية: 

في أثناء فترة الحكم الطويلة للسلطان عبد الحميد الثاني» بدأت الدولة العثمانية في 
الترويج للنزعة القومية الإسلامية» وقد ساعدت تحولات عميقة داخل وخارج الدولة 
العثمانية في تحفيز هذا الوعي السياسي الإسلامي. لقد أعادت هذه السلسلة من 
الحروب والإصلاحات إحياءً الهويات الدينية» وتم تشكيل الخطاب القومي العثماني 
للقرن التاسع عشر في إطار الهوية الإسلامية» واستغلت النخبة السياسية العثمانية 
المفاهيم الإسلامية لترويج فكرة القُطر باعتباره الأساس الجديد للدولة ولنشر الرؤية 
المعتمدة علئ أنَّ أرض الوطن تكون المساحة الضرورية لبقاء المجتمع الإسلامي» 
وبنهاية القرن التاسع عشرء كانت النخبة العثمانية قد بدأت في استخدام مقتطفات من 
الفكر السياسي العثماني الإسلامي لصياغة مفاهيم جديدة مثل: الوطن (صدنة)0", 
والأمة (هللئده). والرأي العام (بتزمستصة0”" . 

وسعت السياسات الإصلاحية التي تقودها البيروقراطية» مثل التنظيمات» لتحويل 
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4 4ف انهعهدمه2 دز ,لموقاهء أسستسصدده© ‏ لوأءه50 1ه صمناهمتدعء 156400" بستلعة14 كأرء5 0 
كقة له ,5عمععآ أعنصه2آ ,للعسقمآة .12 10معة1آ1 .له ,معط هأمه1آ جز وملام مده 
.351-443 ,(1979 بلتوتف أن دوعوط وزاأومعء لمن االأسامهه11) معزموة 


نا 


مركز الولاء من السلطان إلئ فهم أوسمٌ قاعدةً للمواطنة القانونية وللترويج لمفهوم 
الأمة (العثمانية)» وبملاحظتهم لصعوبة إنشاء أمة من خلال وسائل تشريعية بحتة» ركز 
بيروقراطيو الدولة علول ضرورة وجود محور ثقافي مشترك في تكوين الأمة وقدّم 
الإسلام كجزء حيوي من مادة التماسك الثقافي التي ستثبت النسيج السكاني معاء 
واستحضرت الدولة هوية إسلامية لمزج الطوائف الإسلامية الإثنية المتنوعة في (أمة 
مسلمة)؛ واحدة بعد (حرب 18078م)» وقد مثّل ذلك ثورة كبرئ في تراث الدولة 
العثمانية» وبدأ مصدر الشرعية في الانتقال من السلالة العثمانية الحاكمة نحو الخلافة 
والمجتمع المسلم» ويدأ محور جديد للولاء ة في التكون جنبًا إلى جنب مع مفاهيم أكثر 
صلابة للوطن» وأعطل هذا الإحساس بدوره دافعا لصعود مفهوم المواطنة في الدولة 
العثمانية» وتم تعليل وجود الدولة بالحاجة إل ضمان بقاء الأمة. 

وبينما أخذت الدولة في التحلل نتيجة الحركات القومية البلقانية القائمة علئ 
قوميات كنائس تلك البلاد» حدث فيضان كبير للاجئي البلقان والقوقاز المسلمين إلئ 
الأناضول» ولعبت المذابح التي قامت بها الدول الروسية والبلقانية بحسب وصف 
أولئك المسلمين دورٌ المحفز لوعي سياسي وقومي إسلامي جديد بعد معاهدة برلين 
(عام 14174م)» والتي قلصت من حجم القُطر التابع للعثمانيين بمقدار الثلثين وأدت 
إل فقد نصف سكان القطر والذي يشمل خمس السكان المسلمين'؟» وحولت 
هجراتٌ مواطني الأقاليم التي تم التنازل عنها إلئ القوئ الأوروبية وفق معاهدة برلين» 
حولت الإمبراطوريةً متعددة الأديان إل دولة إسلامية» وبعد أن تركت المعاهدة 
المسلمين يمثلون الغالبية الواضحة في الدولة العثمانية» كان الترويج لتلك الدولة 
باعتبارها الوطن الروحاني للمسلمين أسهل من ذي قبل. وهاجر أكثر من أربعة ملايين 
مسلم من بلاد القرم والقوقاز والبلقان ليستقروا ة في الأناضول وتراقيا الشرقية. وتطلب 
هذا الفيضان من الدولة العثمانية توفير مقهوم د يمكنه توحيد هؤلاء القادمين الجدد» 
والذين كان الكثير منهم غير أتراك (ألبانيين وبوسئيين وسي ركاسيين وشيشانيين إلخ). 
ويتحدثون لغات مختلفة» ووجد المهاجرون» الذين كانوا قد ظردوا أو أجبروا علئ 


,"(1876-1909) أعولمعلناناه معو مذ'لنسوطتلقلطم .11 ع 'أععاء34 علمد5"" ,عن لهمعع! مستكة )١(‏ 
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المغادرة بسبب دينهم» وجدوا في الإسلام مصدر وحدتهم المشتركة مع سكان 
الأناضول» وسعول السلطان لتقوية هذا الرابط المشترك واستبدال ولاءات وهويات 
الطوائف المختلفة بالولاء لمؤسسة دولة إسلامية والانتماء لها - والمتمثل في مؤسسة 
الخلافة0” . 

لقد كان التنافس البريطاني الروسي هو السبب الوحيد لعدم تفكك الإمبراطورية 
العثمانية تمامًا (عام 14174م)» وأدرك السلطان أنّه بحاجة إلى صنع وحدة سياسية قوية 
داخل الإمبراطورية المتبقية إذا كان يرغب في الحفاظ عليها؛ ففي أعقاب معاهدة 
برلين وفيما يلي الاحتلال الإداري لمصر من قبل بريطانيا (عام 18417م)» سعول 
السلطان عبد الحميد الثاني لدمج ما تبقئ من مناطق الأناضول والعرب والبلقان من 
دولته من خلال سلسلة من البرامج الإدارية والاقتصادية والثقافية الجديدة!" » وبصفة 
خاصة؛ حاول السلطان أن ينشئ بين أتباعه المسلمين وعيًا سياسيًا وشعورًا بالوحدة 
قائمًا علئ العمودين المقترنين وهما الدولة (460160) والدين (5ف4)؛ إلا أنه وفي الواقع 
العملي» كان الدين تابعًا وعمل بشكل أساسي كدرع لحفظ الدولة» وواصل 
عبد الحميد الثاني جهوده لإنشاء صورة من القومية الإسلامية من خلال سبل متعددة» 
واشتملت تلك السبل علئ مركزية السلطة وبناء المدارس والتركيز عل دور الثقافة 
العربية في الإمبراطورية وإنشاء قنوات اتصال ومواصلات جديدة» مثل: خط قطار 
الحجاز» وخطوط التليغراف» وتوفير الدعم المادي لصحف عربية وتركية مختارة» 
والإبقاء علئ قيادات الطرق الصوفية كمستشارين» والاستثمار في حماية وإعادة بناء 
مكة والمدينةء وفي أثناء هذه الفترة بدا التحول الاجتماعي والسياسي العميق للدولة 
جليًا أيضًا في الجدال العام حول الهوية القومية» والذي كان دائرًا حول ثلاثة مصادر 
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محتملة للهوية للمواطنين: العثمانية والإسلامية والتركية7؟. 

وأخذ السلطان عبد الحميد الثاني خطوات أيضًا لإنشاء اتصالات مع شبكات 
الطرق الصوفية وركز عل الحج إل مكة والمدينة» إضافة إل دور الخليفة كمنظم 
لهذا النشاط الإسلامي المهم”". دعا السلطان شيوخ الطرق الصوفية المشاهير إلئ 
إسطنبول وأقام علاقة وثيقة مع قيادات الطرق الشاذلية والرفاعية» والذين أصبحوا 
مستشارين له. واستأنف السلطان استخدام لقب (الخليفة) ليظهر للمسلمين حول 
العالم أنه يعمل كعائل للبقاع المقدسة في مكة والمدينة والقدس”". 

وحيث احتاج إنتاج عبد الحميد الثاني لمجتمع سياسي عثماني إلئ إخضاع 
الهويات والولاءات المحلية للهوية الإسلامية؛ قام بإنشاء أيديولوجية (إسلامية) 
ومؤسسة دولة جديدتين. لقد قام بإعادة تنشيط الشبكات المجتمعية التقليدية إضافة إلئ 
تسييسها لتكوين هوية قومية مشتركة. وكانت الأداة الأساسية التي استخدمها لإنشاء 
هوية مشتركة وشعور بالولاء للدولة هي نظام المدارس”*“» ففي أثناء حكمه؛ افتتحت 
)١,:٠٠(‏ مدرسة صبيان (88لزناأة) شبه ديئية بينما زاد عدد المدارس الابتدائية (نوع 
أكثر علمانية من المدارس الابتدائية) من ٠٠١(‏ إلل )5,٠0٠٠‏ وزاد عدد المدارس 
المتوسطة (6ز35) من (٠50؟‏ إلن )5٠6١‏ والمدارس الإعدادية (64841 من (0 إلئ 
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4» وزاد عدد كليات المدرسين من (5 إل '). وقد تم تعليم مؤسسي 
الجمهورية الحديثة في هذه المدارس بعينهاء وأحضر عبد الحميد الثاني الجنرال 
الألماني كولمار فون دير جولتز لتدريب المجندين العسكريين الجددء وفي أثناء فترة 
الائني عشر عامًا (148417١-1846م)»‏ كون فون دير جولتز كادرًا جديدًا من ضباط 
الجيش وققًا للنموذج البروسي» وهو الكادر الذي سيبقئ ليلعب دورًا كبيرًا في تكوين 
الدولة القومية العلمانية بداية من (عام '1877م)0©. 

لقد ترك الموظفون الجدد الذين تم توظيفهم من هذه المدارس الحميدية لتوسيع 
مراكز الدولة» ترك هؤلاء بصمتهم الثقافية الإسلامية علئ مواقعهم الوظيفية. وبعبارة 
أخرئ: وفي خضم عملية تحويل المجتمع» تم تحويل الدولة نفسها من خلال القوى 
المجتمعية» وتمكنت الطرق الصوفية من اختراق مستويات مختلفة في الدولة» وأدّى 
هذا التحول التبادلي للدولة والمجتمع» والذي كان نتيجة لإعادة التعريف المتبادلة 
للدولة والمجتمعء أذّئْ إل إنشاء هوية جديدة للدولة وصاغت هذه الهوية بدورها 
(المصلحة القومية) للدولة. 

إنَّ المرء يمكن أن يجادل حول كون بذور المشروع القومي الكمالي: وبما يثير 
السخرية» قد غرست في أثناء الفترة الحميدية. وحوربت المعارك القومية لفترة 
(1917-1919م) في الأناضول علئ المستوئ الشعبي كحرب للدفاع عن المعتقد. 
في الحقيقة: كانت الطبقة الإسلامية من الهوية قد رفعت واستخدمها مصطفيل كمال 
أتاتورك لتعبئة الشعب ضد القوئ المحتلة التي كانت تسعئ إل تنفيذ معاهدة سيفر 
ل(عام ١197م)»‏ والتي قسمت أغلب ما يعرف اليوم بتركيا بين القوئ الأوروبية» 
وقامت بنحت أرمينيا وكردستان مستقلتين في شرق الأناضول» وبقي للأتراك فقط 
أنقرة ورقعة من الأرض تحيط بوسط الأناضول» وأدّت هذه المعاهدة المهيئة إلى رفع 
الوعي السياسي الإسلامي ضد القوئ الأوروبية المحتلة من خلال إدخال الآخر 
الخارجي (الغرب) في احتكاك مباشر مع كتلة سكانية مهزومة وخاضعة الآن من 
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الناحية العملية. ولعب العلماء دورًا أساسيًا في عملية التعبئة هذه؛ ففي البرلمان 
التركي الأولء كان 7١(‏ في الماثة) من النواب من العلماء”'2» وتشير المواثيق 
المؤسسة للجمهورية التركية والقرارات الصادرة عن مؤتمري إيرزوروم وسيفاس -دائمًا- 
إل أولئك (المسلمين الذين يكونون.أمة واحدة)؛ أو (جميع العناصر الإسلامية من 
السكان)» ونادرًا ما تشير هذه المواثيق إلول (الأمة التركية) باعتبارها كيانًا منفصلا 
ودائمًا ما تشمل (الكردي) بجانب (التركي)”". ويعبارة أخرئ: فإنّها لم تكن حرب 
تحرير (تركية)» كما يُزْعم في علم التأريخ الرسمي؛ وإنّما كانت حربًا (للعناصر 
المسلمة) لتحرير الخلافة من الاحتلال» وفي أثناء كلمته الافتتاحية لجلسة مجلس الأمة 
الكبير في (أبريل عام ١197م)»‏ قال أتاتورك: «لا ينبغي أن يُظن أنَّ هناك نوعًا واحدًا 
من الأمة من مجتمعات الإسلام داخل هذه الحدود. إِنَّ بداخل هذه الحدود أتراكًا. 
وهناك شركس؛ إضافة إل مجتمعات إسلامية أخرئة9© . 

في أثناء سنوات الحرب» عرّف أتاتورك الأمة بلغة إسلامية وجادل بأنَّ «الأمة التي 
نحاول حمايتها بشكل متشابه ليست مكونة من مجتمع واحد. إِنّها مكونة من 
مجتمعات مسلمة مختلفة»!؟2» وتحت قيادة أتاتورك» هزم مسلمو الأناضول الجيوش 
الأجنبية» واعترفت معاهدة لوزان (عام “19477م) بحدود تركيا الجديدة ونبذت معاهدة 
سيفر*». وعلئ الرغم من أنَّ سيفر لا يذكرها الكثير من الأوروبيين؛ إِلّا أنَّ الأتراك 
جعلوا منها صدمة كبرئ ودليلا موثقًا حا لفهم السياسات الأوروبية نحو تركياء وهذه 
(الصدمة المختارة) المحفوظة تعد أداة قوية استخدمت في نزع الشرعية عن النقد 


هله رادعه7! 6[! انه اماعط هذ ,"1920-1955 تإعاقنا1 صا مانا 0صة دعتاتله" ,موادي .ى .12 07 
3 ,(1957 ,3401009 :ملاعو ع10) عو .لآ 

ال 1لانا اقلم أممما2 زوعملصة) سستحعظ علعاعلمعة4ة 1[أنقة ,نالومصدصساط أدرع0 ١‏ 
.151-2 ,(1946 

بإعابزة5 هنا"عامة/ه 4 صذ,"عقانيهاه معوممع عقلهط ممتكتلاعة مأستاععمر معلعطاع رمن 84" ,أقصعع1 .304 0 
.28 ,(1945 ,أكقدط)143 كأعقة11 :لنتطههاذآ) 1 .أ0/ ,ماع12 ع 

مذ ,"(1920 ,1 نه1/18) ملم لوط ععاعع0 سمسقامة11 معلف8 اعلوءع1 نصناءل84 عاعن1" ,لمعك .34 (4) 
.4 ,باع ألزة5 هنا لاعن ه41 

6 ,قد لدعت ومعلهه84 :ترعاءعاء8 كتعاة© ناعناأءمغهتدمصس1 د05 ,لإمرعلة هطاءذ (0) 
.(1977 ,عملمتيدلا 581 تدجماعة) ععاعواءطة تاأتعائ عن اممدعقللمة 


١٠٠ 


الأوروبي لسجل تركيا فيما يتعلق بحقوق الإنسان. 
* الثورة الثقافية الكمالية (1959-:190م): 

لفهم الحركات الإسلامية التركية المعاصرة؛ يحتاج المرء إل استيعاب الدور 
المضاد والبيني الذي لعبه مجتمع مدني أناضولي غالبيته من المسلمين ومؤسسة الدولة 
الكمالية التي كانت علة وجودها هي محاربة ذلك المجتمع» فمئذ نشأتهاء رأت 
المؤسسة العسكرية البيروقراطية الكمالية قطاعات كبيرة من مجتمعهاء بدلا من الدول 
الأجنبية» بمثابة التهديد الرئيس لها. وتلعب الكمالية» شأنها شأن غيرها من 
الأيديولوجيات عمومّاء دور الوسيلة للاستحواذ والمحافظة علول قوتها الذاتية» 
ولاستيعاب الأزمة السياسية والأيديولوجية التي تواجه الدولة التركية؛ يجب علئ 
المرء أن يحلل الكمالية من حيث مفهومها للسياسية والمجتمع» والتي تستلهم من 
نظرتها الكونية العلمانية القومية. إِنَّ ثمة تناقضًا متأصلًا بين الكمالية والديموقراطية» 
حيث تعرف الأولئ السياسة بأنَّها وسيلة لتحقيق صالح عام معرّف ومدار من قبل 
النخبة: دولة قومية متجانسة وعلمانية وسهلة الانقياد. 

وعَرّفت الكمالية» بطريقة غيرها من الحركات الثورية الراديكالية» عرفت نفسها من 
خلال المضادة المفرطة للنظام القديم (6تانعة؟ دوأدهم)ء والذي هو في هذه الحالة 
الدولة والمجتمع العثماني المسلم. لقد كان المراد من (العلمانية) الكمالية أن تمثل 
(التقدم) و(الحضارة) ضد ما يُرْعَم من (الرجعية) الإسلامية و(الهمجية الشرقية)2. 
ولهذا السبب؛ كانت الأيديولوجية الكمالية مصابة بهوس بأمر (أمن العلمانية)» والذي 
كان يتجلئ في صورة عداءٍ شديد للتعبير العلني عن الإسلام» وكانت مقاومة الأهداف 
العلمانية؛ بل وحتئ التساؤل المتشكك البسيط فيها يُرئ مساويًا للخيانة العظمئئ ضد 
الدولة» وكانت مثل هذه التحديات ثُرئ -دائمًا- علول أنّها قضايا أمنية ينبغي التعامل 


)١(‏ لقد كان التصور الكمالي للعلمانية مشتقًا من مفهوم أوجوست كومت الوضعيء وهو معتقد يسعول 
لاستبدال الدين بالعلم وإنشاء مجتمع جديد باستخدام التقنية. ينظر: 6 21 ,لنوقة8 غهبا ذاه 
علالطكنة 2 ,102062 أمعلنا8ه :(1991 ,العسماترهلا عتصوولا. بلناطهماك) .له طا6 ,نامر 
أء1/ا106 ءا علط" ,منوكلا ملظ :(1955 ,ؤتنة2829 م55 بمعمطمة) علتللئهآ علمتاءإعنطسيكت 
1001 علطا 5-3 :(1994) 29 تعتالصةا© علإناعة1 ,"عتم مكمع5 معلإعسن8' متمععمة 
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معها خارج نطاق الإجراءات السياسية الاعتيادية. ولأجل أمن العلمانية؛ سعئ النظام 
الكمالي لإنشاء نمطه الخاص من الإسلام الودود للعلمانية» والمعروف باسم الإسلام 
المستنير أو (تهاة51ة284©): ولأجل حماية أيديولوجيتها المؤسّسة» وظفت النخبة 
الكمالية الإسلام بشكل انتهازي لتحقيق هدف إنشاء تركيا حديثة وعلمانية. 

إنَّ ثمة تبعات سياسية متعددة للرؤية الكونية الكمالية: 

أولا: تمنع هذه الرؤية النقاش العام المفتوح والاحتوائي حول تكوين عقد 
اجتماعي من خلال الإصرار علئ مجتمعها المثالي المسبق التحديد: دولة قومية 
متجانسة معلمنة وخاضعة للتغريب. 

ثانيًا: لا تحتمل هذه الرؤية صياغة هويات أو أنماط حياة مختلفة في المجال 
العام؛ حيث إِنَّ مثل تلك الصور تضعف من الرؤية الكمالية للمجتمع المثالي. 

ثالنًا: تعامل هذه الرؤية (السياسة) علي أنّها مسألة إدارية تهدف إلى تحقيق 
الأغراض ا الكمالية مسيقة التحديد. 

وأخيرًا: فهي تقيد المشاركة السياسية بأولئك الذين يعتنقون الأهداف الكمالية 
ويسعون إلئ ارقف لها؛ أمّا غير الملتزمين بالمُثْل الكمالية فيصَوّرون عل أنّهم 
رجعيون ولا عقلانيون ومسببون للشقاق» ويتم إقصاؤهم من المجال العام. 

ويكون التأثير النهائيٍ تبعًا لذلك في نزع الشرعية عن المخالفة والمعارضة في 
المجال العام؛ ولذلك فإِنّ السياسة عبارة عن (إدارة) وفقًا للمبادئ مسبقة التحديد. 9 
وظيفة المؤسسة العسكرية هي مراقبة المجال العام والإشراف عليه ومعاقبة أولنك 
الذين لا يتصرفون وفقًا للمبادئ الكمالية. حتئل البرلمان التركي لا يُعد حرًا في تقرير 
التشريع» وَإلّمَآ هو مؤسسة تمرر قوانين تتوافق مع رؤى ) الحامي الرئيس للكهالبة ؛ 
مجلس الأمن القومي» ويتكون هذا الكيان الأخير من نخبة عسكرية ييزوقراطية وبَعُدٌ 
السياسات التشاركية الحقيقية تهديدًا للوحدة الوطنية والتماسك القُطري لتركيا؛ لذلك 


فكلما يرئ مجلس الأمن ن القومي أن السياسات تتحرك متجاوزة القيود التي وضعتها 
الكمالية؛ فإنّه يتدخل . 


* سياسات الهوية قْ بدايات العصر الجمهوري: 


لاستيعاب معنول ودور الهوية العلمانية التركية التي أرساها النظام الجمهوري 
كل 


(عام 1977م)؟ يجب أن يكون المرء عل دراية بكيفية استخدام نخبة الدولة للوسائل 
المؤسسية لتحويل قاعدة تعريف الهوية الشعبية من هوية إمبراطورية/ إسلامية إل هوية 
دولة قومية متأثرة بالغرب. 

لقد كانت المهمة الأساسية للجمهورية الجديدة هي تقوية الدولة التركية ومؤسستها 
الجديدة من خلال إحداث التجانس للوفرة الموجودة من الجماعات الإثنية الدينية 
المتمركزة في الأناضول» وفي خضم عملية صياغة (الواصلة) بين الأمة والدولة» ركز 
أتاتررك وحلفاؤه علئ شعور من (الأممية) محدّد بشكل كبير بالصياغة اللغوية. بيد أنه 
كان ثمة شعور ظاهر بالتناقض متأصّل في هذا المشروع الكمالي» فلأجل أن تصبح 
تركيًا؛ كان من الضروري أن تكون مسلمًا أولاء ثم تتعلم صورة موحدة من التركية» 
وقد كان هذا التحول سهلًا للعديد من مهاجري البلقانء حيث كان تعبيرا (تركي) 
و(مسلم) كثيرًا ما يستعملان في صورة مترادفين في المناطق التي جاؤوا منهاء لكن 
الوضع كان مختلقًا في الأناضول؛ حيث كانت الانتماءات القبلية والطائفية والإثنية 
تتنافس علئ الحصول على الولاء في مجتمع سكاني متنوع . 

وبعد (عام 1970م)» التحمت الهويات المتعددة التي كانت موجودة في أثناء العصر 
العثماني (رسميًا) لإنتاج القومية العلمانية التركية» وقام مؤرخو العصر الكمالي 
وجمعية التاريخ واللغة التركية الرسمية بإعادة تعريف الهوية باعتبارات الإثنية واللغة» 
واستخدم هؤلاء الجيش والمدارس والإعلام والفنون في صناعة انفصال تام عن 
الؤإسلام والتراث العثماني» وأنشئت الأبنية العامة الكبرئ مثل مبنو مجلس النواب 
التركي في أنقرة علئ يد النظام الجمهوري بشكل متعمدٍ للتعبير ليس عن تراث 
عثماني؛ وَإنّما عن مؤسسة (حيثية)”') من صنع النخبة للهوية التركية الجديدة» وعلئ 
الرغم من هذه الجهود الكبيرة» استمرت صورتان من القومية في التنافس في تركيا: 
(القومية اللغوية العلمانية» والقومية الدينية المشتركة): حت بالنسبة إلئ المفكرين 
العلمانيين» ظلت ثمة ازدواجية مثيرة للسخرية تحيط بالمكون الإسلامي من الهوية 
التركية. فعلئ سبيل المثال: كان أحد (كثَّابِ) القومية التركية العلمانية» على حيدرء 


)١(‏ نسبة إلئ الحيثيين أو الحثيين» شعب هندو-أوروبي سكن آسيا الصغرى وشمال بلاد الشام قبل الميلاد. 
١‏ 


يرئ الإسلام شرطًا ضروريًا ليكون المرء تركيًا؛ إن غير المسلم» حتئ ممّن تكون لغته 
الأم هي التركية» لا يمكن أن يكون تركيًا حقيقيًا”'". لقد قال بشكل قاطع: «من 
المستحيل جعل غير المسلمين مواطنين أتراكًا صادقين» لكن بإمكاننا عل الأقل أن 
نجعلهم يحترمون الأتراك»”"2: ولم تكن أفكار حيدر استثنائية وهي تشير إلئ أنه علئ 
مستوئ تأسيسي؛ فإِنَ الهوية التركية» حتيئ في أثناء العصر الجمهوري الأشد 
دوغمائية» لم تتمكن من التملص من الدين كمكونٍ مهم من هويته القومية المفترض 
أنّها علمانية. يمكن للمرء أن يكون من غير الأتراك البوماك القادمين من اليونان 
أو بوسئيًا من سنجاق أو من التوربيش من مقدونياء ويصبح مواطنًا تركيّاء لكن أحد 
أتراك الكاكوز المولدوفيين من المنتمين إلا الديانة الأرثوذكسية المسيحية لا يمكن أن 
يكون كذلك””؛ ومن المثير للسخرية: أنه وعلئ الرغم من عدائها الشديد للدين؛ لم 
تتمكن القومية العلمانية التركية أبدًا من عزل نفسهاء أو عزل أمتها المفترضة عن تراثها 
الإسلامي 9 , 


+ استراتيجيّات صناعة (الشّركي): 

منذ (عام 1975م)» صنعت الدولة ونشرت صيغتها الخاصة من الهوية القومية 
المعتمدة علي الدولة التركية من خلال النظام التعليمي والإعلام» ولم تقم هذه القومية 
المعتمدة علول الدولة فقط بإقصاء المؤسسات الإسلامية من الحياتين السياسية 
والاجتماعية» لكنّها أيضًا سيطرت علئ نشر العلم الديني الإسلامي من خلال الرقابة 
الصارمة والتحكم في التعليم الإسلامي عبر إدارة الشؤون الدينية» وقد كان الغرض 
من نظام التعليم المدار من قبل الدولة بناء دولة قومية حديثة وجماعة متجانسة من 


.21-3 ,(1926 ,أفهدط)ة14 تللنة1 تلنتطصماعا) مبرزط1 زاأللة ,مقلكره88 ناى )١١(‏ 

,أأأثقة ,عهل:83 ١‏ 

(0) عل سبيل المثال» تجادل (المادة 4) من قانون التوطين بِأنَّ «من يتتمون فقط إلئ الإثنية والثقافة التركية» 

ينبغي أن يسمح لهم بالاستيطان الدائم في تركيا. لكن الحكومة التركية وصفت البوسنيين والألبان 

والتوربيش والبوماك ومسلمي الجبل الأسود من غير ذوي الإثنية التركية بِأنْهم أتراك وساعدتهم على 
الاستيطان في تركيا. 

,(1977 ,5كهن) :5002مآ) 1876-8 :777 ه2110 بأع 11 إن مكنظ 176 ,كعصطددك1 12210 (4) 
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المواطنين» وتمت تقوية صورة الدولة الوصائية نتيجة للقومية التركية والمذهب 
الوضعي للعصر الكمالي. ونظر المفكرون العصرانيون إل العلوم باعتبارها المفتاح 
لتحرير المجتمع التركي من قيود التراث والتاريخ والخرافات. 

وزعم أتاتورك: بِأنَّ أجندته تصوغها قوانين الطبيعة» وليس قوانين الإله» وأكد 
أتاتررك عل فوقية سلطة العلم علول سلطة الدين» وحاول أن يُكون مجتمعًا جديدًا 
متمركرًا حول الوضعية المنطقية والقومية» ولعبت الدولة الجمهورية دورًا تحريريًا فيما 
يتعلق بحقوق المرأة من خلال توفير تعليم أفضل لهُنَّ مما كان متوفرًا في نظام 
المدارس التقليدي» وكان تحرير المرأة -دائمًا- ما يُقدّم كمثالٍ علئ الدور التحضري 
لهذه النخبة الجديدة. لكن هذه (النسوية التابعة للدولة) أخضعت الهوية الجنسية» كما 
فعلت مع جميع أنواع الهوية» لمآرب ونزوات السلطات الجمهورية. 

وحاولت النخبة هندسة مجتمع حديث من خلال الاستغلال التام لآليات الدولة 
ولكن دون التزام صادق بالتعددية أو التفكير النتقدي» وقد كانت القاعدة الأيديولوجية 
لهذه الهندسة السياسية تقليدًا من تقاليد الوضعية الفرنسية» وأصبحت هذه النخبة 
الوضعية ترئ الدولة كهدف نهائي في حدٌ ذاتها وترئ المجتمع في الوقت ذاته تهديدًا 
ووسيلة لتقوية الدولة ونخبتها . وبسبب أنَّ الهوية تبنئ اعتمادًا علئ العلاقة مع (آخر)؛ 
فإِنَّ عملية تكوين الهوية -دائمًا- ما تكون في حالة من التدفق والسيلان. لقد كان بناء 
(آخر) داخلي وخارجي لأغراض سياسية في مركز عملية تكوين الهوية الجمهورية 
التركية. فعلئ سبيل المثال» عدّت النخبة التركية التراث الإسلامي والجماهير هي 
ذلك الآخر وتم مد هذه الآخرية الداخلية للإسلام لتتصل بالآخرية الخارجية للعرب. 
وبالفعل» فقد حاول النظام الكمالي الجديد بشكل متعمد إهمال الدول الإسلامية في 
علاقاته الخارجية. 

لقد أدت هذه المحاولة لفصل الدولة التركية من رؤية كونية إسلامية إل توسيع 
الفجوة بشكل كبير بين النخبة (المركز) والجماهير (الأطراف)”'. فبعد سئوات قليلة 
من التقوية» كان كمال ومعاونوه مستعدين لشن هجوم ضار عل المجتمع التقليدي. 


)١(‏ ينظر : 70196771:1614) ,الإععطأكنا1 كه عقه0 عغط1 :سعنائاه2 صذ سولكة" بلدرمه1 .8 لهة عقسر5 لإدعاا1 
.426-27 :(1980 مستااسيةق) 18 مملنتوممم0 هده 
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وبالفعل علئ كل شيء؛ وكل أحد يمكن أن يمثل تحديًا حقيقيًا أو محتملا لسلطتهم. 
اشتملت السياسات الجمهورية» من بين أشياء أخرئء علول: إلغاء الخلافة وإقامة 
إدارة الشؤون الدينية (عام 19375م)'"2»: وإغلاق المعاهد الدينية التقليدية لصالح نظام 
تعليم موحد (عام 1975م). وحظر الطرق الصوفية (عام 19476م)» وحظر ارتداء 
الطربوش والحجاب (عام 1478١م)»‏ وتبني القوانين الجنائية والمدئية والتجارية 
الأوروبية (عام 1977م)» واستبدال الحرف العربي باللاتينية (عام 19748م)» وإلغاء 
الإسلام باعتباره دين الدولة (عام 1978م)» والاعتراف بالحقوق السياسية الكاملة 
للمرأة (عام 1915م)» وإرساء العلمانية كمبدأ دستوري (عام /1971م)» وحظر إقامة 
جمعية: أو حزب بناء علئ الدين أو الطائفة (عام 1918م). إِنَّ هذه الخطوات 
الراديكالية لم تنتج عن أيّ ضغط شعبي من الأسفل؛ بل بالأحرئ مثلت هذه 
الخطوات ثورة من الأعلئ مفروضة من قبل نخبة عسكرية بيروقراطية لم يكن هدفها 
مجرد الإصلاح» بل إنشاء دولة ومجتمع جديدين تمامًا بما يتوافق بشكل تام مع رؤيتها 
الخاصة. 

لقد سهلت النظرة الشعبية إل المؤسسة العسكرية كمؤسسة مقدّسة عملياتٍ تنفيذ 
هذه الإصلاحات دون كثير من المعارضة من الشعب. وكثيرًا ما تم تجاهل المصادر 
المتناقضة لشرعية العسكرية التركية من قبل علماء تركيا. إِنَّ المؤسسة العسكرية تستمد 
شرعيتها من محمدها لتحديث (أورّية)!'2 المجتمع وإنشاء دولة قومية علمانية. وترئ 
الجماهير المؤسسة العسكرية كمؤسسة مقدّسة تحمي القيم المقدسة للأتراك: الدولة 
والدين. وليس ثمة كثير من عدم الثقة والخوف بين الجماهير والمؤسسة العسكرية» 
وأحد أسباب تمكن المؤسسة العسكرية من تنفيذ سياساتها التحديثية يتعلق بجذورها 


)١(‏ القانون (رقم ؟87)» ل(عام 4م) «المتعلق بإلغاء الخلافة وطرد [أعضاء] السلالة العثمانية من 
الأراضي الخاضعة لسلطة جمهورية تركيا»» يقول بأنّه «حيث إن [مفهوم] الخلافة من حيث المبدأ 
متضمن في مفهوم ومعنيئ الحكومة الجمهورية؛ فَإِنَّ منصب الخلافة يعد باطلًا». قُدّم هذا القانون من قبل 
محمد سيد بيه» وزير العدلء والذي كتب فيما بعد كتيبًا ليبرر إلغاء منصب الخلافة. ينظر: 831دهو1 
لللسترهلا مأمدن1 :اماطهسم1) ععلنونف1 ,تعلصناء4!,أقعهعستائنة1 علتاعصسواذ1 عل'عز 201 ,لوكا 
.-256 ,(1997 

(؟) عملية إضفاء الصبغة الأوروبيةء وهي ترجمة للفظ الإنجليزي: "ه60 2تنهوءممعلاظ" , 
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المقدّسة (المتخيّلة) بين عامة الأتراك. إنَّ المؤسسة العسكرية تظل مؤسسة شعبية 
وموثوقًا بها جدّاء حتئ بين أولئك الذين لا يبدو عليهم مشاركتها في أجندتها العلمانية 
الراديكالية. إِنَّ هدف المؤسسة العسكرية هو المحافظة علئ الدولة. وحيث إنَّ 
الأتراك عادة ما يرون الدولة حالة ضرورية لبقاء الإسلام؛ فإنَّهُم -دائمًا- ما يبررون 
أيّ عمل يهدف إل الحفاظ عل الدولة بأنّه واجب مقدّس. فعلئ سبيل المثال: كل 
عضو في الجيش التركي يسمئل (ط1نهاهتصطءتم)؛ (الصيغة التركية من محمدي» أو 
جندي محمد)؛ ولذلك فإنَّ القوات المسلحة ينظر إليها عل أنَّها قلب النبي 
(نهدء0 مو اسدورزء0) ؟ وبالتالي فإِنّ كل جندي يقتل في أثناء أداء الواجب يرئ عليل أنه 
شهيدء وأولئك المشاركون في القتال العسكري يسمئل الواحد منهم غازيًا (نمدع) 
(المحارب من أجل الإسلام والوطن)» وفي أثناء إنشاء جيش المجندين الإلزاميين في 
أواخر القرن التاسع عشرء استّغلت المفاهيم الإسلامية لجعل الخدمة العسكرية أمرًا 
مقبولاء واجبًا مقدسًا. 

إنَّ مصطفئ كمال لم يكن معاديًا للإسلام في حد ذاته. لكنّه أراد أن يبني إسلامًا 
تقدميًا سيكون في خدمة بناء الأمة والتطور الاقتصادي لتركياء وتماشيًا مع هذا التفكير؛ 
تم إنشاء إدارة للشؤون الدينية (1(18: اختصار نهنلصه!825 151951 ]1/826 12) تحت إشراف 
مكتب رئيس الوزراء. لقد كان الغرض من إدارة شؤون الدينية هو «إدارة الشؤون 
الإسلامية من الإيمان والشعائر والمبادئ الأخلاقية وتنوير المجتمع بشأن الدين وإدارة 
أماكن العبادة»"''؛ لذلك فلم يكن محمدها تعليم (المسلمين الصالحين)» أو تنشئة 
(الوعي) الإسلامي» بل بدلا من ذلك» كان هدفها هو صنع (مواطنين صالحين) ذوي 
مسؤولية وطنية تجاه الدولة”'2. في الحقيقة: توجد إدارة الشؤون الدينية للترويج لحب 


»)م7٠١١ من قانون (عام 1970م) مهام إدارة الشؤون الدينية ووظائفها. ومنذ (عام‎ )١ أقرت (المادة‎ )١( 
يخضع لسلطة إدارة الشؤون الدينية (7٠٠,0/ا مسجد)؛ ويعمل (14,161) من أصل (848,6*5) من‎ 
مو ظفي الخدمة العامة لديها في المساجد؛ ينظر: لال" 2000 تع اتمءاعمهه أتعاوط اعتتعبرةط‎ 
:هملسم رع اناد تاهاأ15‎ 12185, 

)١(‏ يقول البند (رقم :)1١75‏ ل(عام 1987م) من الدستور: (إدارة الشؤون الدينية» والتي تقع ضمن الإدارة 
العامة؛ ستمارس واجباتها المحددة في قانونها الخاصء وفنا لمبادئ العلمانية متجردة من جميع الآراء 
والأفكار السياسية» وساعية نحو التضامن والتماسك القوميين». 


ميال 


الوطن وتقديس المؤسسة العسكرية والخدمة العامة واحترام القانون والنظام والعمل 
الدؤوب من أجل تطوير تركيا''». وبعبارة أخرئ: فإنَّ هذه المؤسسة هي ذراع الدولة 
لتعليم (الأتراك) الجدد وتطويرهم اجتماعيًا وفقًا لاحتياجات الجمهورية. وقد كان 
متوقعًا أيضًا من تأسيس إدارة الشؤون الدينية أن تعمل على إضفاء صبغة قومية على 
الإسلام؛ لذلك فإنَّ العلمنة التركية لم تعترف باستقلال الإسلام» وإِنّما حاولت أن 
تسيطر عليه بشكل صارم واستخدمت الدين لخدمة أهدافهاء العلمانية والقومية» 
وضمت الدولة المؤسسات الدينية والموظفين الدينيين إل بناء الحكومة لصنع نسخة 
تركية من الإسلام المستنيرء وحيث إِنَّ صورًا متنوعة من الإسلام (مثل الطرق الصوفية) 
كانت مصدر التعددية في المجال العام؛ تَطلَّبِ قرار الدولة بإنشاء مجال عام متجانس 
ومصبوغ بالقومية إزالة هذه الصور لصالح بناء ديني قومي» وفي (عام 1958م): 
أسست الحكومة لجنة لإصلاح الحياة الدينية وفقًا للمدركات الحسية للعقل والعلم» 
وأعلنت اللجنة» تحت رثاسة المؤرخ الشهير محمد فؤاد كوبرولو والمعلم إسماعيل 
حقي (بلطجي أوغلو)» أعلنت أنَّ «الحياة الدينية» شأنها شأن الحياة الأخلاقية 
والاقتصادية» يجب أن يتم إصلاحها وفقًا للحدود العملية» بحيث تكون في تناسق 
وانسجام مع غيرها من المؤسسات:"". وأوصت اللجنة بأن لا يخلع الناس أحذيتهم 
في المسجدء ويأن تكون لغة العبادة هي التركية» وبأن يتم ضبط مواقيت الصلاة 
لتوافق احتياجات يوم العمل» بل ودعت إلئ إدخال المقاعد الخشبية علئ غرار تلك 
الموجودة في الكنائس والموسيقئ بدلا من التلاوة القرآنية”'؛ وكان الغرض الأساسي 
من هذا التقرير هو إضفاء الصبغة التركية والتبعية علئ الإسلام”؟©. وعلئ الرغم من 
نتتملصة) ,قسداعلاجخ نااعء© ملصعللج11 ععابع00 منولعتةل/ا عا كتلط ,تماعدوكلة .11 أعصسطة )١١(‏ 
ويبين هذا الكتيب مهام إدارة الشؤون الدينية وموظفيها. ,3-22 ,(1945 ,أعتاههامة8 معاةآ أعسولزئدا 
(؟) للاطلاع علئ نص التقريرء ينظر : آنام5 :لناامهاكك) عهاذاعللمة انها/مليء5 ,لهمزدطلة انله5 
,1555 :لناطههاذ1) .015 5 ,نطتمه1 ]1م1438 عأكنا1 بمتعرظ مهد05 ع0 :333-37 ,(1977 ,لمواماؤولا 
1958-7 ,(1977 
.9 ,5 .01ل منطمةظ1' 1122011 عاءنا1 ,منععءة 6١‏ 


:(1998 ,تناع ط م1 :أناطسهاكآ) أوأزهامع10 أع نزت طتصنان عب مع'مناك1 عوعأعنا2 ,ناأعه01دنات عمقعلاطآ (2) 
.(1996 ,8عالآ :لناطسماكآ) تدالزإقلمة مانا متسمنتستلكرهخُ علعنا2 ,أمقطنا5 أعلعوءل2 


٠١4 


عدم تنفيذ توصيات هذه اللجئة مخافة رد الفعل العنيف من العامة؛ إِلّا أنّها سهلت 
بعض التغييرات» مثل إدخال الأذان باللغة التركية في (717 يناير عام 19478م) في 
إسطنبول» وبعد حادث ميتيمن (عام ١197م),‏ تخلت الدولة عن محاولاتها لإنشاء 
إسلام قومي (تركي) ومستنير» وتبنّت سياسة عسكرية علمانية للتخلص من مظاهر 
التعبير العامة عن الإسلام. 
+ التعليم: بيئة الهندسة الاجتماعيّة: 

لقد كان التعليم القومي العام أيضًا عاملًا مركزيًا في الحملة الجمهورية لصياغة 
هوية قومية جديدة وصنع ثقافة مهيونة”١2.‏ كان الهدف الأساسي لأتاتورك هو إنشاء أمة 
تركية طيعة ومنضبطة وفقًا لنظرته الكونية الأيديولوجية. وأنتج قانون توحيد التعليم 
1601580 1-لنط:16) نظامًا تعليميًا قوميًا بهدف تنشئة وعي جمعي علماني ووطني . لقد 
كان النظام الجمهوري يصبو إلى صنع أمة جديدة سيتم توجيه تابعيها موححدي الاتجاه 
من خلال روح علمانية وضعية معادية لجميع مظاهر التراث. وقد كان من الشائع 
اعتقاد أنَّ المستوئْ العالي من الأمية الذي أظهره الإحصاء القومي الأول ل (عام 
7177م ). (44,5 بالمائة من سكان تركيا) كان نتيجة لكون التعليم يعد بشكل أساسي 
مسؤولية المجال الخاصء وقد ساهم ذلك في إذكاء رغبة الحكومة في رؤية التعليم 
يصبح المسؤولية الحصرية للدولة. كما ساهم المستوئ العالي للأمية في تشجيع 
أتاتورك علئ دفع تبني الأحرف الهجائية اللاتينية» والتي كانت أكثر تناسبًا مع النظام 
الصوتي للغة التركية. لكن تبني الحرف اللاتيني مثّل أيضًا انفصالًا ملحوظًا عن 
الماضي الإسلامي العربي”'"2. وقد انتقدت الكاتبة النسوية الشهيرة آنذاك والمعاونة 
لأتاتورك في أثناء حرب الاستقلال» خالدة أديب (أديفار)» انتقدت هذه السياسة: 
القد تم قطع امتداد الثقافة التركية بشكل مفاجئع. إِنَّ الشباب سيقرؤون ويكتبون» 
نا نا كنات طاكتطعد1 عطا عسناء نم أقممعه16 :م0005هعل8 لمج رومن1مع10" ,الدتستاعتاوظ أعتسطم (0) 
«لأقهمع15/الا 06 لزإاأوتع اندلا ,.ووتل .ط7بطم) ,'1923-1946 ,عوصقط لوعتطلد© لهة لوأءه5 2ه 

.(1994 ,رههؤ5 14301 


نكلته لا 7ع[8) 5قعمعن5 عنطمهعامماه0 كل :6/وطط معملنوابصط أكاعاس1 :171 ,قابوعة رع امع 0 0١‏ 
.(1999 روعوعء2 برا تومع/اتدنا 07140:0 


ل 


لكنّهم لن يشعروا بالراحة مع أيّ ثقافة تبلغ من العمر أقل من نصف قرن. دون وجود 
ماض » ودون وجود ذاكرة [جمعية] للجمال المتراكم في الوعي الوطني؛ فسيكون ثمة 
نوع من الخشونة» وخفض في مقايبس الذوق الجمالي”"©. 

إِنَّ هذا الانفصال المفاجئ مع الماضي لم يؤرق أتاتورك» بل عليئ النقيض» لقد 
كان يرئ أنَّ تأثير دين العرب هو العامل الأساسي المساهم في الرجعية المتصورة 
لمجتمعهء وبالتالي؟ فقد تب مجموعة من الإصلاحات لتعزيز عملية (إلغاء الاعتراف) 
بالإسلام» وجادل أتاتورك بأنَّ «فضيلتنا القومية يجب أن تُطهّر وأن تُدَعُم بالمبادئ 
الحديثة والفكر الحرة”"“. لقد كان المراد للعلم والعقلانية أن يكونا المحررين 
الحقيقيين والدليلين الأخلاقيين في بناء هذا المجتمع التركي الجديد» وقد قُرِض الفهم 
الكمالي للوضعية المنطقية عل كل وجهٍ من أوجه المجتمع تستطيع الدولة أن تصل 
إليهء وبمجرد أن تم التخلص من الماضي العثماني الإسلامي» كانت للنخبة الجمهوية 
فرصة لملء هذه الفجوة من خلال تزييف تاريخ ولغة جديدين مصاغين للتوافق مع 
رؤيتها (للتركي الجديد)ء وقد شجع أتاتورك نفسه المؤرخين علئ صنع نظريات 
تاريخية كاذبة مثل (أطروحة التاريخ التركي)» و(نظرية لغة الشمس) في النصف الأول 
من الثلاثينيات”"؛ ففي الملتقئ الثالث للغةء والذي عقد في قصر دولماباهتشه 
التاريخي بإسطنبول يوم (74 سبتمبر 187*5م)» كان من المقبول بشكل عام أنَّ نظرية 
لغة الشمس أثبتت أن جميع اللغات والحضارات الأخرئ نبعت من اللغة والحضارة 
التركية*»» وانسجامًا مع الإصرار الكمالي أنَّ الأتراك كانوا (أوروبيين حمًا)؛ أصرّ 


قنع 02 كأعط1 0هة قعع مقط أوععع 28 كه باعذلا طوف مده :ادء/1! دءععل ترعع:1 ,رتل8 علنالة8 )١١(‏ 
.5 ,(1930 ,ؤوععط "[انورعء الدنا علولا بمععوط بوعلل) 
0 ,(1956 ,11158 نوتقطلصف) ترعاءعمك12 ءا ببعايزة5 سنا “عاعناره41 ١‏ 
(؟) فيما يتعلق بأطروحة التاريخ التركيء ينظر: 10 ,3 6:1/ء//ء8 ,"فته!' طنعة1 6ل عاتن اهاك" رههدآ انكلم 
.243-15 :(1939) 
وفيما يتعلق بنظرية لغة الشمسء ينظر 1011 عأكنا1' © عاكناأهاط ,عوعاقة 61 عاعناه4 ,تمعهلاط .ه : 
,47-49 .,(1963 ,انان 16 01[1آ عأكنا1 :2تتعلسةق) 
(4) وللمزيد حول لغة الشمس»ء ينظر : تإععامهة1 :8404677 ا ملعل وومنوسعة ,قلاع اعلءونآ 
نطاعه1 صتصناة2آ عاعنا2 رمقصعاءه»1 موعميرع2 :33-34 ,(1954 ,لإأعاء50 لقاصء 02 أعه15 تصع لأعديم [) 
65-68 ,(21615,1963 أوعاتووء انهلا ومقلهة نممدلمسف) تستموعءط لالط عب علعننهاة علمتج1 أوتكام 


1١٠ 


عدد من الأوراق المقدمة في ذلك الملتقئ علئ أنَّ اللغة التركية كانت تنتمي إلئ العائلة 
الهندو-أوروبية من اللغات”" . 

وفي سياق تحليل الجهود لصنع نظرية قومية علمية كاذبة» جادل إريك هوبزياوم بأن 
الكتابات التاريخية تلعب دورًا أساسيًا في (اختراع التراث) من خلال المساهمة «في 
صنع وتفكيك وإعادة بثاء صور للماضي لا تتتمي فقط لعالم البحث التخصصيء وَإنّما 
للمجال العام للإنسان باعتباره كائنًا سياسيّاء”"2. ووفتًا لهويزباوم؛ فإِنْ مثل هذه 
النصوص» تصبح علئ مر الزمن أكثر (صدقًا) من (واقع) الذاكرة غير المكتوبة (إنَّ 
عنصر الاختراع واضح بصفة خاصة ههناء حيث إنَّ التاريخ الذي أصبح جزءًا من 
رصيد المعرفة» أو الأيديولوجية للدولة القومية» أو الحركة ليس هو ما تم حفظه في 
الحقيقة في الذاكرة الشعبية» وإنَّما ما تم اختياره وكتابته وتصويره وترويجه والتأسيس 
له من قبل أولئك الذين تعد وظيفتهم هي القيام بكل ذلك:”". 

في حالة تركياء ركزت النظريات التاريخية المدعمة من الدولة علئ الجذور قبل 
الإسلامية للأتراك وكان الغرض منها أن تقوم بصياغة استمرارية صحيحة سياسيًا بين 
الحاضر الجمهوري وماضٍ قبل إسلامي متخيّل» وعلئ الرغم من أنَّ هذه المحاولة 
لإقصاء الإسلام والتاريخ العثماني من القومية التركية الحديثة قد تعرضت للنقد من قبل 
بعض المفكرين؟ فقد قام أتاتورك بكبت معارضتهم» واستمر وصم المؤرخين 
المعارضين» من أمثال رضا نور» أول وزير للتعليم» وحمد الله صبحي» خليفة رضا 
نورء استمر وصمهم بعدم المصداقية حت (عام ٠146م)»‏ عندما تم إقرار النظام 
متعدد الأحزاب الذي جعل بإمكانهم المطالبة بإعادة تعريف القومية التركية التي 


)١(‏ تنظر المقالات في: 
لماتطمقاذ] تعنتالفاء/ 812211 إصدار :لناطههاذآ) اأعدلااطه2 عرع كل هعنا14 ,عماعء1 وازهالتصست1 لأط عامن1 .1 
.(1933 ,أق149)88 أعابع12 
في نهاية الملتقئ الأول للغة؛ قُبل مشروع دراسة من قبل الملتقئ ودعا المقال الأول للمزيد من العمل 
المقارن بين اللغة التركية واللغات الهندو-أوروبية الأخرئ. 
اط هن) :ع8 110 صا تنه )) 410:1ه 17 0 1716111071 176 ,.08»© ,قتعم مما .1 لطة تاحقطوطا 8210 ١‏ 
13 ,(1983 رووعءء2 براأومع نانملا 
,1764111011 0 :7716711011 ,188872 سه ماطقطوطه8 0 


تحليل 


تضمنت التاريخ العثماني والإسلامي كجوانب شرعية» بل وضرورية من الهوية القومية 
التركية الحديثة؛ ولذلك تأرجحت القومية التركية في القرن العشرين بين قطبين من 
حيث موضع الدين في الهوية والثقافة القومية التركيتين» وقد سعيل الاتجاه الأول إل : 
صنع توليفة أقرب بين الإسلام والقومية» مجادلًا لصالح إعادة تفسير للإسلام للتعامل 
مع التحديات الحديثة» وسعول الاتجاه الثاني إلئْ: طلاق الدين عن القومية وصنع 
قومية علمانية عرقية لغوية. 

وعلئ الرغم من استغلال مشروع أتاتورك (التحضري) لنظام التعليم من أجل 
إيصال شعور جديد بالهوية ونظام جديد للقيم؛؟ فإنْ هذا الغرض كان متعارضًا مع نظام 
القيم الإسلامية المستبطن في العمق والموجود داخل العائلة وداخل الأحياء القديمة. 
وبعبارة أخرئ: لم يتمكن النظام الكمالي من النجاح بشكل تام في تحطيم الأنماط 
التقليدية لإنتاج ونقل المعرفة؛ ولذلك ففي السياق التركي» وجد نمطان ثقافيان 
مختلفان جنبًا إلئ جنب وفي منافسة بين كل منهما والآخر. وإضافة إل ذلك: ففي 
غمار محاولة صنع أمة من مجموعات إثنية متنوعة كانت متحدة» وفي بعض الأحيان 
منقسمة نتيجة لمفاهيم كل مجموعة للهوية والماضي» نفخت سياسات أتاتورك 
العلمانية أيضّاء وبشكل مثير للسخرية» نفخت الروح في المؤسسات الدينية 
للأطراف. ومع تحرك الدولة لاختراق كل صورة من صور الحياة الاجتماعية لتشكيل 
أمة»ء ساعدت الدولة في تحويل المجموعات الطرفية» مثل الطرق الصوفية 
والجماعات القبلية الكردية» إلول مراكز للمقاومة ومصادر بديلة للمعنوا. 

وباختصار: فإنَّ استبعاد المواطنين من القرارات السياسية والمحاولات لفرض 
هوية جديدة عليهم دفعهم إل الاتجاه نحو الهويات النابعة من المنزل لتقوية الولاءات 
الشخصية والقبلية والمحلية والإقليمية. وقد توطن نشاط المجتمع التركي نتيجة لذلك 
في هذه المناطق التي كانت خارج سيطرة الدولة» ولم تنجح الإصلاحات الكمالية؛ 
علئ النقيض من الرؤية المتبناة عمومّاء في توحيد المجتمع؛ بل ساعدت بالأحرىئ 
علئ تسييس هويات وليدة مثل العرقية الكردية والإسلام السني/ العلوي» وكنتيجة لبناء 
الأمة والعلمئة المعسكرة؛ أصبح المجتمع مفككا علئ امتداد الصدوع المعتادة حاليًا 
من التركي مقابل الكردي والدولة مقابل المجتمع . 

بح 


وفي المقابل: كانت الخلافة: التي ألغيت (عام 14754م)» تُمثّل اتحادًا مقبولًا 
إسلاميًا للجماعات متعددة الأعراق» وكانت تعترف بالتنوع الإثني دون إعطاء أي دور 
سياسي لذلك التنوع. وبعبارة أخرئ: كانت الخلافة رمز الكيان السياسي والسلطة 
متعددة الأعراق» وكانت ترمز إل وحدة المسلمين باعتبارهم مجتمعًا قائمًا علئ الدين 
وسمحت بمساحة للولاءات المتوّعة والاستقلال المحلي عل الأطراف. ومع 
إجراءات إقصاء الإسلام ومَركّزة القوة السياسية» عبّرت الجماعات الطرفية عن 
معارضتها من خلال الرموز الإسلامية» وعندما تم إجراء تجربة أولية للسياسات 
متعددة الأحزاب (عام 19784م))» استمرت لمدة سبعة أشهر فقط (نوفمبر 9714١-يونيو‏ 
606 لأنَّ الدولة أجهضت هذا الافتتاح التجريبي ردًا علئ مظاهرات مضادة 
لمؤسسة الحكومةء لكن المجال كان قد أعد بالفعل لاندلاع تمردات عرقية دينية 
واسعة (كردية) ضد الإصلاحات العلمانية للدولة"' . 

وعلئ الرغم من أنَّ زخم ومطالبات ثورة الشيخ سعيد كانت في غالبيتها ديئية؛ فقد 
كانت الجماعة المنظّمةء والمعروفة باسم الأزاديء تهدف إلئ إنشاء دولة كردية 
مستقلة. لكن التنافس القبلى والانقسامات الدينية منعت المشاركة الكردية الكاملة» 
وبالرغم من قيام الجيش التركي بالقبض عليئ الشيخ سعيد (1970-1870م)» وإعدامه 
شقًا فى ديار بكر؛ إِلّا أنَّ تمرده» أول انتفاضة عرقية دينية» جعل الجمهورية التركية 
متشككة جدًا في أي صورة من صور النشاط الكردي أو الإسلامي (النقشبندي). 

ردًا عل هذه الثورة الشعبية الدينية الريفية الكبرئ» والتي وفرت فيها الطريقة 
الصوفية النقشبندية إطار العمل التنظيمي؛ اضطرت حكومة فتحي بيه (أوكيار) إلئ 
الاستقالة ووضعت الحكومة الجديدة بقيادة عصمت إينونو نظامًا قانونيًا وحثيًا ألغئ 
جميع الطرق الصوفية وأزال غير ذلك من العقبات المحتملة أمام ثورته المعلينة» 
وكان لقرار حظر جميع الطرق الصوفية نتيجتان. فمن خلال إزالة نظام الشبكة الصوفية 
)١(‏ ينظر : أتعاه2 :(1994 ,الاعسايولا تعان8 تدممطصة) .0ه 0ه2 ,أعررطط ع« أأوى بأنروى رتععاه] هناء14 

8 كاجتهأدادمك أأء/11 ع2 , الإععلمنا1 مده تااعطع 1 ألو5 طعلتقطة عط1" ,ماعن .”1 .ا سه ه015 

رع اط سمكل,1ةة01 غند5 طبرء؟ ملمنوكة أمعاعععلط بعد بأكهله! عفدولا :195-211 :(1978) 


أنله11 :101-319 ,(1992 ,عمقتسترولا أوتعدعه8 :اأناطههاذآ1) عقانزة[0 كث»ا عب ؟1 لعل تتصعمة12 
.(2000 ,معلتصسعلععلم4 معققط الناطمهاذ1) 2116 ع أمهنزو1 010م3 نروك ,عأععسنة 


1١ 1*“ 


التقليديء مَنْع الإلغاء» علئ المدئ القصيرء الاستغلالَ المحتمل للصوفية من قبل 
المفكرين القوميين الأكراد» وعلئ المدئ الطويل: ومن خلال إزالة الولاءات والقيادة 
الصوفية» وهو الأمر الذي سهّل نسبيًا عملية تشويش الحدود الفاصلة الإثنية من خلال 
التركيز عل الأخوة الإسلامية بين الأتراك والأكرادء فقد قرّئْ الحظر الهوية الإثنية 
الكردية وعمل على تسييس الوعي القومي الكردي. ففي (أكتوبر 14171م)» كونت 
مجموعة من قيادات القبائل والمفكرين الأكراد الرابطة القومية الكردية (هناهطنإه1آ) 
بقيادة إحسان نوري باشا المنتمي إلئ بتليس وأحد الجنرالات العثمانيين الناجحين» 
ونظمت الجماعة تمردًا في منطقة جبل أرارات في (19171-19750م). وواجه الجيش 
التركي صعوبة في إخماد التمرد في مراحلة الأولئ بسبب تلقي المتمردين لأسلحة 
أفضل من الخارج» لكن الجيش انتصر أخيرًا ولجأ إحسان باشا إلى إيران» ولأجل 
إقامة القانون والنظام في المنطقة؛ نظم قانون إعادة التوطين ل (عام 1875م) عملية 
نفي انتقائية ونفئ بعض زعماء القبائل الأكراد إلئ غرب تركيا”" . 

وفي غضون ذلك الوقت: قرر أتاتورك مرة أخرئ توسيع القاعدة السياسية للدولة» 
وأمر صديقه المقرب فتحي أوكيار بأن يؤسس الحزب الجمهوري الحر 58:5656) 
(تعمعلمة1 عل سطسة في أغسطس من (عام 1101 

واستمرت هذه التجربة لنظام سياسي ثنائي الأحزاب خاضع للسيطرة لمدة ثلاثة 
أشهر فقط؛ لأنَّ سكان المناطق الريفية والبلدات الصغيرة قاموا فورًا باستغلال الحزب 
كوسيلة للتعبير عن سخطهم عل السياسات الكمالية» خاصة تلك المتعلقة بالعلمئة 
الراديكالية9" , 

وتنامئ قلق أتاتورك تجاه هذه المظاهرات» وأنهئ التجربة في ١1(‏ نوفمبر عام 
٠م)‏ وفي (71 ديسمبر عام ٠1917م):‏ وبعد ستة أسابيع من التجربة المحدودة 
قاهط) ناقدالاهلنك! تكفسسدتدجع إنا تعلسةاطنا :جمعاوة عله+مه1 أمءلا ء« أعأعظ ,كنع لاة 1 عولة 0 

166 ,(1952 رقوط)ة14 تدعلا 


.245-56 رناعةظ-عاع 1 506 'ناعا ل لتطسنانا) علإلك[عنا 2 ,لإفجصناط عاء31 0١‏ 
.(1980 ,رأعفلساتزولا سمستاعره؟ :لاطههاذ1) مهلخ عنظ علراع2 ج15 ,موي01 نطعء2 رم 


1١15 


قصيرة الأمد في الانفتاح السياسي للجماهيرء وقع تمرد مينيمين'''» وفي هذه 
الواقعة» تمرد مجموعة من المسلمين المسلحين بقيادة الشيخ النقشبندي درويش محمد 
في مديئة مينيمين وقتل ضابط بالجيش» مصطفئ فهمي (كوبيلاي)؛ وأيقظت أحداث 
(عامي 06,؛ وه 191م) أنقرة إل حقيقة أنَّ أيديولوجيتها القومية الجديدة لم تتجذر 
بقوة بعد. 

وقام أتاتورك بعد ذلك بزيارة امندت لثلاثة أشهر إلئ الريف وانتهئ إل نتيجة أنَّ 
(إصلاحاته) لم تكن قد اخترقت الأطراف”"» وتم استعراض الفشل في اختراق 
الأطراف مرة أخرئ في (198-19179م) عندما أشعلت السياسات الكمالية ثورة 
جديدة في مناطق درسيم الجبلية وحولهاء والتي كان يقطنها غالبية من الأكراد العلويين 
يعرفون باسم زازا (2222). 

وبعد قمع التمرد»ء والذي تم خلاله الهجوم علول العديد من المواقع العسكرية 
المهمةء وقتل المئات من الجنودء دمرت الدولة التركية درسيم وأنشأت في محلها 
بلدة جديدة» تونجلي”". لقد خلقت هذه التمردات ضد الجمهورية الناشئة والمفتقرة 
إل الخبرة صورةً تراكمية لسكان أرياف الأناضول باعتبارهم قبليين اجتماعيًا 
ومتعصبين ديئيّا ومتخلفين اقتصاديًا . والأهم من ذلك كله: أَنّْهم يمثلون تهديدًا للوحدة 
القومية لجمهورية تركياء فعلئ سبيل المثال: سعت الدولة من خلال الطريقة التي 
صورت بها المقاومة الكردية إلول شرعنة دعاواها الخاصة وتبرير سيطرتها. 

وبعبارة أخرئ: تطوّر خطاب الدولة الكمالية بشأن القضية الكردية كنتيجة لهذه 


4 ,(1991 رعقلم زعلا المقطأة تلناطصهاو1) .لع 20؟ ,تدستلة علتاكء انا ,علإقسصنا] تعلد2 علتيه 1" )0١(‏ 
:(1968 ,أقهقط 1/13 عله الع لا :أناطاسههاكآ) ناعنا لا'ج1 الأاناكءكنهمه ل ااعاررء!ن 84 رسقطلتاة أهان]1 أهاع0) 
(1977 ,ممتمتيولا مقلع 2 بلناطهماك1آ) زولتطد1 ء أنره01 تتعنجءء84ة ,صقاون لقصعع1 
(؟) لعرض مشوق لهذه الزيارة» والتي أظهرت السخط المنتشر للأطراف» ينظر: ,كدقة8 نلصة]؟ لعسطم 
.(1945 ,أقققط)849 ه15 تلناطههاكآ) علإنعاعة] ومده5مدل :1930 ع؟ نوه جا عاعامنائها4 
.98 ,عاممووع1 الناطسهانآ) ندومكق1 صنص'توتلههابتددهع1 أعمء0 مسسمملسو :تروط ١‏ 
يعكس هذا التقرير الرسمي نظرة المؤسسة العسكرية إلئ العلويين. للمزيد حول إعدام سييف رضاء قائد 
تمرد درسيم؛ ينظر: .45-50 ,(1990 ,قعمةة :لناطنهافل) ستمولة4 ,الوسهبرهاوهي) .5 مدقط1 
نل 


التمردات مع تحول الدولة إلئ حالة أكثر حساسية بشأن سياساتها لإنشاء أمة تركية 
علمانية؛ لذلك فَإنَّ علي المرء وضع هذه التمردات في الحسبان لتفسير عملية الترويج 
لدعاوئ الدولة بكون الهويتين الكردية والإسلامية قضايا أمنية. وبعد التمردات» ظهر 
الإسلام السني المسيس كهوية كردية بديلة في جنوب شرق الأناضول. 
* اللغة العاميّة للمعارضة السّياسيّة: 

ساعد تمردا الشيخ سعيد ومينيمين في إعادة تعريف مفهوم السياسة في المجتمع 
التركي» فبعد (عام ١*1917م)»‏ عدّت نخبة الدولة فكرة النشاط السياسي التشاركي 
ظاهرة خطرة وتحمل تهديدًا محتملًا للنظامء بينما نظر المجتمع بأكمله إل السياسة 
باعتبارها ساحة النخبة الحاكمة وسعئ إل سلوك مسار ثقافي وغير سياسي لتحدي 
العلمانية الكمالية الراديكالية. 

وطورت المجموعات المقصاة لغة جديدة تعبر من خلالها عن مفاهيمها لواقع 
سياسي سيمكنها من حماية تصوراتها الشخصية للأخلاق وتعريفات (الحياة السعيدة)» 
ولإضعاف سياسات الدولة الساعية إلئ (تحضر) المجتمع. 

لقد زادت هذه التمردات من تخوفات النخبة الجمهورية المتعلقة بردود الأفعال 
العرقية الديئية» وكان ردهم المبدئي بمحاولة فصل الإسلام عن القومية تمامّاء أي: 
تحويل المجتمع إلئ الطابع التركي دون الدين من خلال مؤسسات الدولة. 

ووضعت النخبة الجمهورية ثلاث استراتيجيات لاختراق الأطراف بإصلاحاتها: 
إنشاء نخبة إصلاحية لحمل رسالة الإصلاح إل البلدات الصغيرة؛ إنشاء بيوت 
الشعب» والتي كان من المفترض أن توفر الجسر بين الجماهير والنخبة الجمهورية» 
ورفع المستويات الاجتماعية والاقتصادية للمناطق الريفية من خلال إنشاء معاهد 
القرئ (6:1ان؛ناكه بزة27)1. لكن عمليات الإزالة الجمهورية للمؤسسات والشبكات 
)١(‏ وافتتحت بيوت الشعب في (19 فبراير عام 19177م)؛ ولعب الدكتور رشيد غالب (1474-18917م) دورًا 

أساسيًا في صياغة سياسة هله الييرت. ينظر: :2مةعاهة) مئلة© ننوعظ .2 رممساظ اماه .ىم 


,.(1955 ,كاتلكماعمة0 ع7 عل لااعهدط)149 عنؤلعاءن1” وبحلول (عام 16م), كان (8/!ا2 بيت شعب») 
مفتوحًا لنشر الثورة الكمالية. ينظر: تاصناعه105ثلا .18 منتممءابءطلاد1؟" ,نااومسنتصوط©ط نوم 


ملدلا 


التقليدية أضعفت قدرة الدولة علوم إيصال إصلاحاتها إلىع الأطراف . وبعبارة أخرئ: 
فمن خلال تدمير الشبكات التقليدية» دمرت الجمهورية العلمانية وسيلتها لاختراق 
وإعادة تشكيل الأطراف التقليدية» ومن خلال إغلاق منظمة المآوئ التركية 
(قواءلدء0 131)» وافتتاح بيوت الشعب (1131160168)» عزل الجمهوريون 
قطاعات كبيرة من المجتمء”'. 

لقد لعبت المؤسسة الأول والتي أسست (عام 194117م)» دورًا بدائيًا في تكوين 
القومية التركية» وقد تضمن فهمها للقومية اعتراقًا بالدور التأسيسي للإسلام باعتباره 


نالهعالا,.2 :(1949 طعمة84) 27 ,3 ناكلانا ,"أققتط بعد زيارته لروسياء دافع فالح رفقي أتاي -1١89177(‏ 
١0م).‏ موال مقرب من أتاتورك» دافع عن طرق أكثر رواججًا لنشر مبادئ الثورة الكمالية من خلال 
تدريب الناس. وبدأ أتأي "تقول نصدله:218" (بيوت الشعب) كطريقة لتمدين الأطراف وفقًا لمبادئ 
الكمالية. ينظر : ,.(1931 ,أفققط؛162 نلانا1 أناءونسنفطه1! :مممطمط) عرسي أدء8 ,لإهاذ ناكل ."1 
لقد كان حمد الله صبحي تانريوفير هو الذي جادل بأنَّ الفكرة والاسم قد جاء! من التجربة الروسية عبر 
زيارة فالح رفقي أتاي؟ ينظر خطاب تانريوفير في البرلمان التركي بهذا الشأن: علهدهان1 .78.34.34 
,.608 ,(1949 لإمقتصطء1 25) ,52 :8 ,8 155وقه5 ,16/1 ,أوثع,ء2 وفقًا لشكرو كاياء وزير الشؤون 
الداخلية» تم إنشاء (بيوت الشعب) لنشر وعرض واستيطان مبادئ ثورة أتاتورك بين الناس؛ لذلك فإنَ 
بيوت الشعب هي المؤسسات الثقافية العاملة عليل حماية ونشر مبادئع الثورة. ,1238 تاكلنا5 
,9 :(1938 طععة34) 61 ,11 تعلانا ,"أممويعمهع؟] كتائجعة عند *لعابء د11" تم تأسيس معاهد القرىئ 
(عام ٠194م)»‏ رغم أنَّ الجدل بدأ (عام 175م) في أثناء حياة أتاتورك. كانت هذه المعاهد تسعئ لتجنيد 
شباب القرئ بعد تعليمهم الابتدائي ذي الخمس سنوات في مدارس قراهم. وفرت هذه المعاهد خمس 
سنوات من التدريب في المسائل العملية والنظرية. ودرب المدرسون ليس فقط على كيفية التعليم وإنّما 
علو تحسين الزراعة أيضّاء ويناء المنازل الجديدة وتغيير أنماط السلوك. وطولب هؤلاء المدرسون 
بتحديث مستويات المعيشة والزراعة. وبدورهم» عيّن الخريجون كمدرسين في قراهم. كان لخريجي 
هذه المدارس أيديولوجية تقدمية وتحررية. وكان هؤلاء هم الأداة الأساسية لتحدي الشبكات التقليدية 
في المناطق الريفية وأصبحوا عملاء للدولة. ونتيجة لأيديولوجيتها التحررية وميولها اليسارية؛ أغلق 
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جزءًا لا يتجزأ من الثقافة والهوية القوميتين» وكان هذا بالطبع مناقضًا لمفهوم 
(أتاتورك) لقومية تركية قبل إسلامية محدودة بالأناضول وخانعة وموالية تمامًا له» وتم 
إغلاق المآوئ في (عام 1977م)» وافتتحت بيوت الشعب في ١4(‏ محافظة) لإدخال 
الرؤية الجديدة للمجتمع الكمالي إل الأطراف». وسعت بيوت الشعب لنشر العلمانية 
والقومية من خلال إنشاء روابط بين السكان الريفيين والمدنييه”©. 

بررت الدولة الكمالية علمانيتها القهرية عن طريق تقديم الإسلام باعتباره السبب 
الرئيس في التخلف الاقتصادي والضيق الاجتماعي الذي واجه المجتمع التركي في 
عشرينيات وثلاثينيات القرن العشرين» وقد حافظت إصلاحات الجمهورية عل 
سيطرة نخبة الدولة حتئ (عام ٠140١م)»‏ معايلة المجتمع كساحة يتم تخطيطها 
والتحكم فيها وتحضيرها دون أي رأي لهذا المجتمع في هذا الشأن» ومع اتضاح 
عداء الدولة للدين» رأت الجماعات المجتمعية التي لم تشارك في الحصول علئ 
المنافع السياسية والاقتصادية التي جنتها النخبة الجديدة» رأت تلك الجماعات 
الإسلام كأيديولوجية يمكنهم استغلالها لتحدي الدولة الكمالية» وأصبح الإسلام بذلك 
أداة سياسية في أيدي القطاعات المهمشة والتي كانت تمثل الغالبية في المجتمع 
التركي . 

ومن خلال السعي إلئ قمع جميع مظاهر الإسلام تقريبًا في ما كان مجتمعًا عميق 
التدين» قامت النخبة الكمالية في الحقيقة بتعزيز تسييس هوية إسلامية متخفية» 
وضمنت بذلك تحقق نزاع بين الجماعات العلمانية والإسلامية للحصول علئ السيطرة 
علئ الدولة» وقد عدّت النخبة العلمانية أيّ محاولة من قبل الجماعات المهمشة 
للسعي للحصول عل تمثيل داخل مركز الدولة مثالا علىئ (الصحوة الإسلامية)”" . 

لقد وَلْدَ الهدف الجمهوري المتمثل في العلمنة الشاملة لجميع جوانب الحياة 


,.149 ,(1969 ,أققهقط)8548 82118 :لناطههقاة1) .له.3:0 ,تنقاوهل هلاعف ماتنجع عق ,سأومهعم أعسدة )1١‏ 
5 :اأناطهماذ]) ,اتقائمذ ؟ ععلاقامابه1 أ[صياى ه2701:4/1 ,عقلإ82 ولهادن31 :ينظر 
70-4 ,(1968 ,الأعسترزولا 
() ينظرء علئْ سبيل المثال : 41/615 |111771211010 ,الإععاعناظ صذ لدتيع1 عنتسهاكة" ,روتوعة لمممعظ 
اتشط 1404/6 , "الإععلتنظ' تقاناعه5 صا سواو1 ؤه نواجع1" ,رلء10 ,ل 110930 :38-48 :(1952) 28 
.267-52 :(1954 تعصتصدة) 3 ,8 أعاميه12 


1١18 


الاجتماعية والسياسية بطبيعة الحال عداوةً شديدة ومقاومة لا يمكن التغلب عليها 
باستخدام القوة المطلقة. 

ولم تعتدّ النخبة الكمالية بأنَّ الإسلام كان مغروسًا في طبقات عديدة من الحياة 
الاجتماعية التركية» وكان أكثر إفضاءً إلئ التعبئة الجماهيرية من أي من قومية 
أو اشتراكية (إثثية) تم تشييدها. إنَّ قوته في هذا الجانب تنبع من نظامه الشبكي المرن 
وقيمته الرمزية» وفيما يتعلق بتعبئة المجتمع التركي؟ فإن المفهوم المجرد (للإنسانية)» 
كما يفسره الخطاب العلماني لم يكن ندا بأي حال لصلابة الأساليب والرموز 
الإسلامية وألفة الناس لها. حقّاء لقد أوصلت الكونية الإسلامية رؤية واضحة لعالم 
الظواهر للمؤمن الحق» وقد ساعده ذلك علول المحافظة علئ الحياة المتخيلة 
والعاطفية للمسلم النموذجي» النبي محمدء فمن خلال الخيال» يعيد المسلمون 
باستمرار فحص وضعهم الحالي من حيث الْمُثْل الإسلامية» وفي خضم تلك العملية» 
يحَرّر الإسلام من خطر أن يصبح تقليدًا عقيمًا وعتيقًا”"'. 

وأعني بتعبير (الخيال): القدرة علئ توظيف الرموز بمعانٍ جديدة» أو حتول إنشاء 
رموز جديدة مبنية علئ صورة لِمَا يتطلبه الموقف الحالي» فمن خلال الخيال» يتم 
تحرير الإسلام من تقليص النصوص الحرفية (القرآن والحديث) وتحويله إلئ نص حي 
متجسد في ممارسات المسلمين؟ لذلك يشهد المرء كل قرن -تقريبًا- ظاهرة الحركات 
الإسلامية وفترة من التخيل الجذري من قبل المفكرين الإسلاميين البارزين. 

وبتعبير (التخيل الجذري) أعني : إعادة التفكير في الصور والمفاهيم عن الذات 
والمجتمع. إِنَّ وجود أفق متخيّل «يعمل كمخطط ينظم الفئات ويرسم إطار ما يمكن 
تخيله»””2» وهذا يساعد بدوره في إنشاء تفسيرات وتوضيحات لفهم أكثر شمولية 
للعلاقات الاجتماعية» ويرجع هذا إلئ أنَّ الخيال ما هو إِلّا طبقة من تفكير فوق تفكير 
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تتعرض فيه المفاهيم الموجودة إمّا للاستبدالء أو التسامي إلى مستوئ جديد. 

لقد ظل الوعي الإسلامي في قاعدة الهوية المشتركة بين قطاعات كبيرة من 
المجتمع» يسمو بين الحين والآخر فوق الوعي القومي بيد أنه لا يُرئ أيدّا غريبًا عنه. 
لقد قدَّم الإسلام» لا كما تفعل قومية قائمة حصريًا علئ اللغة والإثنية» قدم مجتمعًا 
سياسيًا ولغة حوار أكثر متانة. لقد كانت له مجموعة مألوفة من الرموز السامية لتفسير 
العالم الذي يمكن لمسلمي الأطراف أن يستخدموه بسهولة ويُسْر للتعبير عن سخطهم 
ومعارضتهم . 
* هجرة الإسلام التركي نحو الداخل: 

في الفترة ما بين (عام 1117م)ء و(عام 6م ظهرت صورتان من حركات 
المعارضة كرد فعل للثورة الثقافية التي أَجبر المجتمع التركي علي خوض غمارهاء 
وكان عل رأس هاتين الحركتين الجماعات الدينية من النقشبندية والنورسيين» وقد قاد 
النورسيون حركة إسلامية روحية ومتجهة نحو الداخل تهدف إل تنقية النفس والوعي 
الذاتي» وكانت هذه الحركة المتجهة نحو الداخل تسعول للبحث عن طرق لتحرير 
نفسها من سيطرة الدولة» وهو الأمر الذي كانت تراه غير مشروع وكانت تنظر إلئ 
التحول الذاتي والتقوئ الفردية باعتبارهما القاعدة التي تقوم عليها السيطرة علئ 
المجتمع: ومن ثَمّ السيطرة علول الدولة. أما الطرق النقشبندية» وعلئ خلاف حركة 
النور المتجهة نحو الداخل؛ فقد أعملت استراتيجية ثورية وصدامية من خلال قيادة 
العديد من الاضطرابات البارزة المضادة للعلمانية. وكان الهدف الأساسي للطريقة 
النقشبندية هو شن غارات ملموسة داخل مراكز سلطة الدولة» لكن كلتا الحركتين أكدتا 
علئ الدور الأساسي للإسلام كلغة وممارسة مشتركتين للمجتمع ليتمتع بحياة ذات معني . 

من خلال إزالة الإسلام من المجال العام» كان الثوريون الكماليون يسعون إلئ 
قطع الجماهير عن لغتهم الذاتية المشتركة للتخيل» وقد نجحت هذه السياسة في 
المراكز الحضرية الكبرى» لكنها فشلت في تحويل الغالبية من الجماهير في المناطق 
الريفية من تركيا. لقد كان الخطاب السياسي جاقاء ولم يتسم بالمرونة والطبيعة 
الرمزية للإسلام» والتي قدمت معاني دائمة التغير والتأقلم في السياقات المختلفة. 

في أثناء سئوات القمع الكمالي» أصبحت ثلاث مؤسسات اجتماعية (العائلة 
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والحى والجماعات الدينية) هي الملاذ الوحيد لحفظ وإعادة إنتاج القيم والهويات 
التقليدية. ومع إلغاء الخلافة والبنئ الرمزية للدولة العثمانية» واجه المجتمع فقدان 
السلطة والقوة؛ حيث أصبحت السياسة قضية بناء للدولة وكانت محصورة بشكل كبير 
في دائرة سلطوية صغيرة في أنقرة» ومع فقد المجال العام واللغة السياسية العامية» 
ركز المسلمون المخلصون علئ المنزل باعتباره المعقل الجديد لحفظ الأخلاق 
الإسلامية والهوية داخل دولة معادية للدين» وأصبح المنزل مركرًا لساحة مقدسة يمثل 
فيها الباب الخارجي الحدّ بين الإيمان الخاص والشخصية المنقسمة غير المستقرة التي 
اضطر المسلمون إل تبنيها في المجال المفتوح؛ ففي الخارج» كان المسلم مواطنًا 
زائهًا في النظام العلماني المنطقي الكمالي» لكنّه داخل منطقته المقدسة يمكنه أن 
يكون مخلصًا لهويته السابقة. إِنَّ الباب كان يميز ليس فقط بين الداخل والخارج» 
وإنّما أعطئ مثالا أيضًا علئ الانقسام بين الأرضية الأخلاقية العثمانية الإسلامية 
القياسية السابقة وبين ما كان الكثيرون يرونه فراعًا أخلاقيًا للوضعية الكمالية. جادل 
عصمت أوزال» ماركسي سابق متحول وأبرز المفكرين الإسلاميين» جادل بأنَّ 
إصلاحات أتاتورك» وممًا يثير السخرية» كانت هي ما دفع إلى أسلمة تركيا من خلال 
دفع الناس إلى استبطان وتقدير هويتهم الدينية وليس التسليم بها فقط كما كان الأمر 
في الماضي. لقد شجع كبت المظاهر الخارجية للإسلام في كثير من الأتراك تأملًا 
داخليًا أعمق لإيمانهم. 

لكنّه لا ينبغي تقييد المعاني المجازية للمنزل والحي بمعانيها الحرفية» وإلّما ينبغي 
أن تفهم أنها ذات معان شاملة. حقيقة» أصبحت الأحياء السكنية» سواء كانت منازل 
أو أحياء في بلدات أو قرية» أصبحت كلا ثقافيًا محددًا يلعب فيه المسجد المحلي 
دورًا مهمًا. تاريخيّاء كان الحي العثماني» المعروف بالمحلة (88116م)», «مكونًا من 
مجتمع ديني موزع في مجموعات حول مساجده (أو كنيسته أو معبده) ويقوده رئيس 
ديني230”6» وكان الحي يديرء باعتباره وحدة إدارية دينية» مرافقّه التعليمية والعامة في 
أثناء عصر الإمبراطورية العثمانية. وفي أثناء العصر الجمهوري» حافظت المحلة علئ 
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استقلالها كمكان يجب أن يتم فيه الحفاظ علئ النظام الأخلاقي المعتمدء وتطلبت 
الحياة اليومية مجموعة من الضوابط والاستراتيجيات للتعامل مع المواقف الجديدة. 
في الحي التركي» كان ثمة شعور قوي بالهوية التشاركية والتضامن» لكن ذلك اندثر 
مع تأدية موجة التحديث إلى تغيير كبير في أماكن إقامة السكان ومع هز التطور 
الاقتصادي والتمدين لقانون الأخلاق في الحي. 

لقد كانت المؤسسة الأساسية القائمة ببناء الهوية السياسية الإسلامية فى هذه البيئة 
هي الجماعات الإسلامية المتمركزة في التكية (60110): والمعتمدة علي النصوص من 
النقشبندية (ينظر الفصل 5) والنورسيين (ينظر الفصل 207 ومع التعرض للقمع 
السياسي والسيطرة القسرية علو سلوكها؛ شجعت الجماعات النورسية والصوفية 
عملية الانسحاب وخلق عالم داخلي للإيمان» وإضافة إلئ ذلك: كانت الصوفية أيضًا 
رد فعل علئ الشكليات المشروعة للإسلام الدائر حول الدولة. 

وأصبحثت الصوفية نتيجة لذلك أكثر قوة في تلك المناطق التي وجدت فيها تقاليد 
قوية مؤيّدة من الدولة» وكان الأمر كذلك بسبب أنه كلما زاد اختراق الدولة فيما يتعلق 
بالمجتمعء أصبح بإمكان الصوفية» التي تعتمد عل الانسحاب الداخلي» أن تولد 
إيمانًا أقوئ وتحافظ عليه في وجه القهر”"". 

وإضافة إلئ الطرق الصوفية: ساعدت أيضًا الجماعات المعظمة للنص التي انبثقت 
منهاء مثل النورسيين»؛ ساعدت علول استبطان وتجسيد الهوية السياسية الإسلامية من 
خلال إعادة تعريف وظيفة الدولة. دعا سعيد النورسي المؤمنين إل تحصين نفوسهم 
من الداخل ضد (الإصلاحات) القمعية للجمهورية» وأشار محمد كيركينجي» وهو 
قائد نورسي مشهور من أرزورومء أشار إلئ هذه العملية بالهجرة الداخلية 
للمسلمين”'". يجادل كيركينجي بأن «شمس الإسلام غربت (عام 1470م)» وأشرقت 
(عام ٠146م)‏ مع كتابات سعيد التي تضيء ظلام الكمالية بنورها»”"» وعندما سُئل 
كي ركينجي عن تعريفه للهجرة (عام ١١٠١م)»‏ قال: «أعني: حركة المؤمن العقلية بعيدًا 


)١(‏ في الإمبراطورية العثمانية» ركز يعض الصوفية عادة علئ الجوانب الخاصة من الحياة الدينية وأصبحت 
حاجرًا فاصلًا بين الحاكم والمحكوم. 
(؟) تشير الهجرة إل هجرة النبي محمد من مكة إلئ المدينة (عام 1097م). 
() مقابلتي مع محمد كيركينجي في إسطنبول بتاريخ !١0(‏ سبتمبر 19498م). 
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عن عدم الإيمان. لقد انتقل المسلمون إلئ عالم داخلي ليستكشفوا أنفسهم ويطوروا 
نهنا وعمها انيل للتعاب على نؤى الطادم» بحيث يكون وجود الله يقينًا لاشكُ 

فيه»”23. إن الأمر لم يكن انسحايًا من الحياة الاجتماعية السياسية» وإنّما تراجمًا 
رإقانة تجديد استراتيجيين . 

لقد تشكلت الديناميكيات الداخلية للحركة الإسلامية التركية في أثناء هذه الفترة من 
الانعزال ما بين (عامي 22520 و٠196م)ء‏ وقد نضجت الأصول الفكرية للحركات 
الاجتماعية التركية الإسلامية الحديثة في هذه الفترة» ولم تنجح سياسات العلمنة 
للدولة بشكل كامل؛ لأنّها ركزت علئ المجال العام ولم تتمكن من ملامسة مستوئ 
القاعدة الشعبية للشبكات المجتمعية غير الرسمية. 
+ الخاتمة: 

فشلت العلمائية» الخطاب الرسمي للجمهورية. في إنشاء روابط حقيقية مع الكثير 
من فثئات السكان وتركت فجوة في الحياة الداخلية للكثير من الطبقات التركية» وقد 
كان الإسلام باعتباره قوةٌ روحية وشعبية مُهيَاً بشكل جيد للتعامل مع بعض التوابع 
الأكثر إثارة للنفرة للحداثة ولمشروع بناء الدولة والأمة الجمهوري» وقد تم اختطاف 
الخطاب الجمهوري» بشكل مثير للسخرية» وتحويله من قبل القوى الدينية والثقافية 
التي كانت تعدها السلطات الكمالية العقبات الرئيسة أمام التقدم وأمام تمكنها هي من 
التشبث بالسلطة. 


فق مقابلتي مع محمد كيركينجي في إسطنبول بتاريخ ( سبتمبر تولم). 
رفل 
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تمثل خمسينيات القرن العشرين فترةً غامضة في تاريخ الجمهورية التركية؛ لقد 
أصبحت الدولة تدريجيًا ترئ الدين كترياق محتمل للتعامل مع الحركات اليسارية/ 
الشيوعية الوليدة. وفي أثناء الفترة (0٠98١-19480م)»2‏ ونتيجة للصعود المحدد 
للسياسة التشاركية؛ أصبحت عودة تسلل الإسلام إل الحياة العامة ظاهرة بشكل 
واضح. وكان ذلك أكثر ما يكون لفنًا للنظر في حالة الحزب الديموقراطي» الذي 
سرعان ما هزم حزب الشعب الجمهوري» حزب مصطفئ كمال» هزيمةٌ ساحقة في 
الانتخابات المحورية في مايو من (عام ٠146م)»:‏ ولعب الانفتاح السياسي المتمثل 
في النظام متعدد الأحزاب في (1400م)» دورٌ المحفز للجماعات الإسلامية للمشاركة 
في النظام» ومكن دستور (عام ١1471١م)‏ الحياة الاجتماعية» وأنشأ مؤسسات جديدة 
مستقلة لتقيبد سياسة الأحزاب» واستثمرت الجماعات الإسلامية بشكل كبير في 
سياسة الأحزاب بينما ركزت الحركة اليسارية علو الحياة الاجتماعية للجمعيات» وقد 
حاول (انقلاب عام ١191م)‏ كبح جماح حياة الجمعيات تلك. وفتح الطريق 
للجماعات القومية الإسلامية المحافظة لتصبح نشطة سياسيّاء وعندما 6 جماعات 
متنوعة في اختراق الدولة وإعادة تعريفهاء تدخلت المؤسسة العسكرية مرة أخرئ لعزل 
الدولة عن المجتمع. 

وقد كانت الفترة التالية ل(انقلاب عام ٠1948م)»‏ وبشكل يدعو للسخرية» كانت 
نقطة تحول؛ حيث سعول (الحرس الإمبراطوري) -أي: القوات المسلحة التركية 
العلمانية القومية- سعئ بشكل غير ناجح لاستغلال النسخة القومية من الإسلام كمادة 
لاصقة (موحٌدة) لمجتمع تركي عميق الاستقطاب. 

يفن 


وأنا أجادل في هذا الفصل بِأنَّ ظهور التحول الديموقراطي ومساحات الفرص 
السياسية في أثناء خمسينيات القرن العشرين قد مكنت بعض الجماعات الاجتماعية 
من التعبير عن سخطها المكبوت بتعبيرات إسلامية» ثم أفحص الطرق التي تمكنت بها 
الجماعات الاجتماعية من دفع الدولة إل دمج بعض مظاهر الإسلام في الأيديولوجية 
القومية؟ مما أدئ في النهاية إلئ ما أشير إليه في الثمانينيات بتعبير (التوليفة التركية 
الإسلامية). كما أنَّنِي سأقوم أيضًا بدراسة الرؤئ المتنافسة داخل الحزب 
الديموقراطي حول الهوية القومية والدين. 

لقد ظلّ الكثيرون في قيادة الحزب الديموقراطي ملتزمين بالإصلاحات (التغريبية)» 
حت مع مطالبة المجتمع السائدة بتقليل عدوان الدولة عل معتقداته التقليدية. لكن 
هذا التناقض والغموض لم يحلا أبدًا داخل الحزب. 


* نظرة عامة, (١196-٠194م):‏ 


نتيجة للضغوط الخارجية والمحلية» قرر حزب الشعب الجمهوري الحاكم في بداية 
094 السماح بالنظام متعدد الأحزاب» وتم تأسيس الحزب الديموقراطي يوم 
0 يناير) من ذلك العام''2» وأصبح الحزب الديموقراطي القوة المؤسسية الوحيدة 
المسموح لها بالتعبير عن المعارضة للحزب الحاكم» والذي كان لا يزال يُرئ عل أنه 
التجسيد للدولة. 

وصوّت الصناعيون الجدد الذين كانوا منتقدين للدولانية وملّاك الأراضي الذين 
عارضوا قانون إصلاح الأراضي ل(عام 1450١م)»‏ والمفكرون الذين كانوا يرغبون في 
المزيد من حرية التعيير» وصغار التجار الذين كانوا يبغضون رعاية الدولة التي يتمتع 
بها كبار التجار وقيادات الصوفية الذين كانوا يتعرضون للاضطهاد وأغلب القرئ» 
صوّت هؤلاء جميعًا للحزب الديموقراطي الذي صوّر نفسه صونًا للجماهير الطرفية 
والمهمشة من المجتمع وصوّر حزب الشعب الجمهوري على أنه حزب البيروقراطيين 
المتعسفين . 
)١(‏ ينظر : 8 ,أدتلعءمره كاتكمهة تستعمة2 اعبرنعزويت ,"اتسعتلنامهط2 عر أأموط أدعامصء دآ" ,مقصنة نردء!!1 

.2076-6 ,(1986 ,ملتلسالاهلا ستوتاء11 النتطههاذآ) .كام؟ 
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وفي (انتخابات يوليو لعام /194417م)»: ربح الحزب الديموقراطي (87 مقعدًا) من 
(510) في مجلس النواب» ولعبت هذه الانتخابات دورًا جوهريًا في تحويل معن 
السياسة في عقول الكثير من أتراك الأناضول؟ فلأول مرة منذ نشأة الجمهورية»؛ شعر 
أولئك بأنَّ لهم رأيّا سياسيًا في الحكومة. قد يسأل المرء: لِمَ تَمثْ تعبئة السكان حول 
كتلة من الأساليب الإسلامية المتعلقة بالعدالة والكرامة والاجتماع بدلا من القومية 
العلمانية؟! 

لقد كان السبب الأكثر أهمية هو أنَّ النخبة الجمهورية بررت طرقها التسلطية 
وعرفت نفسها كنظام (تقدمي) في مقابل (الرجعية الإسلامية)ء وأدئ هذا الاتجاه 
العلماني إلئ تسييس الإسلام وساعد على تحويله إلئ إلهام للأطراف المتحررة من 
الوهم» وبينما أصبحت النخبة أكثر انخراطا في الفساد والظلم» نظر أولئك الذين 
يشعرون بالتجريد من الحقوق إل الإسلام باعتباره وسطا للتعبير عن المطالبات 
بالعدالة والهوية والتمثيل. 

لأجل المحافظة علول تمسكه بالسلطة؛ اتخذ حزب الشعب الجمهوري في مؤتمره 
السابع (عام 148517م) عدة خطوات لتهدثئة الرأي العام من خلال اقتراح (نسوية 
أوضاع) الشؤون الدينية»ء وتضمنت هذه الخطوات إدخال دورات تعليمية اختيارية عن 
الدين في مقررات المدارس الابتدائية وإنشاء عدد محدود من مراكز تدريب الأثمة» 
تعرف باسم مدارس الأثمة والخطباء» لتدريب الموظفين الدينيين» وقد سمح حزب 
الشعب الجمهوري حت لعدد محدود من المسلمين بأداء فريضة الحج إلى مكة 
(عام 1954م). | 

وقد أثبتت هذه الإجراءات عدم جدواها من حيث تحفيز الدعم الشعبي للحزب 
الحاكم» وفي انتخابات ١5(‏ مايو لعام ٠146م)»‏ صوتت غالبية ساحقة من الناخبين 
للحزب الديموقراطي» والذي حصل عل (558 مقاعد) في البرلمان» ووعد بحرية 
أكبر للممارسات الدينية واحترام أكبر للإسلام. 

وقد مثل هذا الانتصار للحزب الديموقراطي انتصارًا للأطراف عل المركز؛ حيث 
إنَّ «القاسم المشترك بين مؤيدي الحزب الديموقراطي كان معارضتهم لمركز 

هن 


الرسمية)''2. لقد كان الحزب الديموقراطي يعبر عن قوة وأصوات الجمعيات الممثلة 
للمجتمع المدني البدائي» وقد اشتملت هذه الجمعيات علئ اتحادات الأعمال 
الإقليمية والعشائر وجماعات النور والتقشبندية. لقد أرادت هذه الجمعيات أن يكون 
لها رأي في الحياة السياسية وسياسات الدولة. 

ومع انتصار الحزب الديموقراطي» بدأت القواعد المجتمعية للسياسة التركية في 
التغير» ولأول مرة كان لقسم كبير من المجتمع الشعبي صوت في المركزء وعلئ 
الرغم من أنَّ حزب الشعب الجمهوري والجيش والبيروقراطية المدنية انتقدت بشكل 
حادٌ روابظ الحزب الديموقراطي الحميمة مع الشبكات الدينية غير الرسمية 
المنبوذة”"'؟ فقد كان التحول البنيوي (التمدين والمشاركة السياسية والتعليم) منذ 
عشرينيات القرن العشرين قد قوّئ القطاعات المهمشة من المجتمع التركي وسهل 
عودتها إلى السياسة والسوق والتعليم» ولم تكن عودة النشاط الديني والحركة دينية 
الإطار تمثل (عودة مخيفة للمضطهدين)؛ وإِنَّما محاولة لإعادة صياغة للحداثة بلغة 
العامة . 

اعتمد الحزب الديموقراطي علئ هذه الشبكات المحلية غير الرسمية» وأدّئ ذلك 
بدوره إل إعادة إنتاج وتقوية علاقات الراعي والعميل السلطوية الهرميةء أي: إنَّ 
الناس كانوا يقدمون أصواتهم في مقابل الخدمات المتوقعة””“» وحصل الحزب 
الديموقراطي علو دعم سكان الريف الذين كانوا قد عانوا من نظام الضرائب في أثناء 
الحرب العالمية الثانية» بيئما كانت البرجوازية الحضرية قد ازدهرت نتيجة علاقاتها 
بالدخبة الجمهورية. 

وفي أثناء خمسينيات القرن العشرين» تنه هؤلاء الناس إل قوة أصواتهم» 
ماع عسةه©) برمواسة1 خذ وملوماءلاجوط أوءالتاوط هته عواتمط أمءةاناه20. ,مس025 سبوءظ 0١‏ 

.2 ,(1976 رووععط تزازقتء اندلآ لمأعممءط 

(9) ينظر: صنق :ومقطلصة) 1945-1950 :وتوم علزتمة مامص عل مبزاع21 بلفععد8 تمتلة5 .1 

.(1976 ,أكققط 119 © تممدكاصة) تدعا عبار ولؤزتدمولا :(1970 ,أكققط ]113 
ذا كاباع 1 هانه كعاب هذ ,"1946-1961 ,لإععأمد1 هذ بوعدععوصء8 لم2 موتلسوه8" رقطدممع] أجوع8 () 


,قطومعة 1/21 ,مدع ط010© كتلاع .لع ,تإاعاء50 هه ,الاهآ الإمهععمم 12 :اعمط 141041 عرلا 
.59 ,(1993 ,قوعع© وماأوستطعة/] [ه بواتومع تهنا :علندع5) [دلع541 .5 أعول 


رن 


وساعدهم وعيهم ذلك عل استبطان الديموقراطية كوسيلة لإعادة تعريف علاقات 
الدولة والمجتمع؛ لذلك بدأ شعور بالمواطنة في الظهور حول الحزب الديموقراطي 
مع الشعور المصاحب بأنَّ الدولة ربماء وللمرة الأولئء تجبّر علئ الاستجابة 
لاحتياجات الناس27» ومن خلال إنشاء روابط جديدة بين المركز والأطراف وتقريب 
وجهات نظر وآمال الأطراف أقرب إل المركز» قدَّم الحزب الديموقراطي السياسة 
لأول مرة باعتبارها وجود جوانب تشاورية بدلا من كونها مجرد وسيلة إدارية لتنفيذ 
المشروع الحضاري المحدد من قبل النخبة. 

ولم تعلم النخبة الكمالية» والتي لم تكن ترئ حديثًا سوئ الإصلاحات الموجهة 
من قبل الدولة» لم تعلم كيف تستجيب للجماعات الاجتماعية الصاعدة؛ حيث إِنَّ 
أحد أهداف الكمالية كان إنشاء مجتمع غير طبقي؛ ولذلك فقد ميّز الحزب 
الديموقراطي نفسه عن حزب الشعب الجمهوري من خلال الاعتراف بالبرجوازية 
الجديدة الصاعدة كأداة لتحقيق أغراض الحداثة بدلا من الدولة. 

وبناء علئ السياسات الفعلية للحزب الديموقراطي تجاه الإسلام؛ لا بُدّ للمرء أن 
يستنتج أنَّ قيادة الحزب كانت لا تزال غامضة إلئ درجة ملحوظة بشأن موضوع 
السماح بالانفتاح في التعبير علئ الرغم من الدعاوئ من قبل مؤيديه» وكذا معارضيه 
في حزب الشعب الجمهوري. لقد كانت سياسات الحزب الديموقراطي محددة بيئية 
الدولة العلمانية وقيادة الحزب الديموقراطي التي كان يغلب عليها سياسيون علمانيون. 

تضمنت القيادة الأصلية للحزب الديموقراطي كلا من: جلال بايارء وعدنان 
مندريس» وفؤاد كوبرولوء وفاتن روشتو زورلوء ورفيق كورالتان. وبصفة عامةء بقي 
هؤلاء مؤيدين للعلمانية ودعموا بشكل تامٌ البرامج الكمالية. فعل سبيل المثال: قال 
جلال بايار لحشد من المهللين (عام :)١947‏ (إِنّنا لن نسمح للشريعة بأن تستمر في 
البقاءة”"2؛ لذلك فالأمر لم يعد إلئن قيادات الحزب الديموقراطي» وإنَّما إلن القواعد 


-39 :(1992) 278 سوط أنء1 ,"تطمهة1 صنبعه2آ طتستأذأكه لم12 عأعن1" ,رممعمل8 ذأماكن34 (0) 
ْ42 

:(1949 اأعمة) 39 ,2 0لممعمعة /اطع3 ,"2101 سقطلا تنس سملهم:ؤتل12© ,ممردظ لداعت" ,طتل8 أعرو8 () 
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تفن 


الشعبية من الداعمين للحزب في مسألة إجبار الحزب علل اتباع سياسة أكثر صدامية 
تجاه الأوامر العلمانية العسكرية؛ ولذا فقد تذبذبت سياسات الحزب الديموقراطى 
المتعلقة بتسوية وضع الدين» وكان أحد أهم الأسباب في هذا التذيذب هو المعارضة 
الناقدة لحزب الشعب الجمهوري والتي اتهمت الحزب الديموقراطي بمحاولة 
(إضعاف العلمانية). 

فعلئ سبيل المثال: وفي يوم )15 يونيو ٠196م)»‏ وبعد إقرار البرلمان لقرار 
الحزب الديموقراطي لإلغاء (المادة 0177) من القانون الجنائي» والتي كانت تعاقب 
علئ رفع الأذان باللغة العربية بعقوبة سجن لمدة ثلاثة إلئ ستة أشهر» وغرامة تبلغ ألمًا 
إل ثلاثة آلاف ليرة» سارع الحزب الديموقراطي إل تمرير قانون صارم جديد لحماية 
منزلة وسمعة مصطفئل كمال. 

في الحقيقة: كان هناك مد متصاعد لمشاعر وتصرفات معادية لأتاتورك في البلاد 
بعد (140م)» وكردٌ فعل؛ مرّر الحزب الديموقراطي قانونًا يعاقب السلوك الإجرامي 
المعادي لأتاتورك يوم (50 يوليو ١146١م)»‏ وكان هذا القانون يستهدف هجمات 
الطريقة الصوفية التيجانية علول تمائيل ونصب أتاتورك المنتشرة في كل مكان. 
باعتبارها رمورًا للاضطهاد وتمثيلًا لأيديولوجية وثنية''"» وعد القانون من غير 
المشروع تشويه صور أتاتورك» أو إهانة ذكراه؛ وحكم بالسجن علئ كمال بيلافوغلو. 
قائد الطريقة التيجانية» لمدة خمسة عشر عامًا؛ لتصرفاته ضد تذكارات أتاتورك20 
كما استخدم الحزب الديموقراطي قوته البرلمانية في تفعيل قانون يغلق بيوت الشعب 
في (8 أغسطس .©"0)0140١‏ 


)١(‏ للمزيد من المعلومات عن الطريقة التيجانية» والتي ظهرت في شمال إفريقيا في أواخر القرن الثامن عشر 
وأصبحت مشهورة في تركيا في أربعيئيات القرن العشرين» ينظر : :#بربرةسمزة1 77:6 ,كمهل!-باطى انسول 
,.(1965 ركوع؟2 [الوقء اند نآ 0100 :ندم لصمآ) 10عه/الآ صمهله854 عطا مذ ءءل:02 النا5 ى للمزيد من 
المعلومات حول الطريقة التيجانية التركية» ينظر: ,"أهانكلاء1 ولسمتللة2 اأمامة؟" نصسي11" 
4 مهنع هازع ,"ماقمو متستاه تمه تمدع" 185 :(1950 معطا سسعاحرةء5) 87 ,4 0دوع مم0 لاط52 
:(1950 ببعطاماء0) 89 

(؟) صحيفة: (70ه/1/0). بتاريخ ١١(‏ يوليو 19407م). 

(؟) في (عام :)١4377‏ أعلنت المحكمة الدستورية هذا القانون غير دستوري» ينظر: 8لاا58نا5 50/106 
.6 .لت 250 ,(1975 ,الاعطهالت1 عتصع 1 :لناطههاذظ1) 111 سمل .2م متسعلؤم 

لضن 


وفي سياق محاولته للدفاع عن التراث الكمالي» أنشأ الحزب الديموقراطي أيضًا 
ظروفًا مواتية لطباعة ونشر رسائل النور» كتب سعيد النورسي التي مضئ عل منع 
نشرها زمن طويل» بعد قرار المحكمة الجنائية العليا بأفيون في يوم (70 مايو 1965م) 
أنّهِ «لا توجد عناصر جنائية أو مهددة» في كتابات سعيد النورسي”" » وبيئما انتقدت 
المعارضة المتمثلة في حزب الشعب الجمهوري الحزب الديموقراطي لانتهاكه مبدأ 
العلمانية وتسييسه للدين» استمر انعكاس الغموض علولا ردود أفعال الحزب 
الديموقراطي المتناقضة لرغبات الأطراف والمركز؛ ففي (عام 1404م)» علئ سبيل 
المثال: استخدم وزير الشؤون الداخلية قوة الشرطة لمنع دفن الشيخ النقشبندي الأشهر 
آنذاك؛ سليمان حلمي توناهان» في حديقة مسجد الفاتح بإسطنبول”"©2» وبالإضافة إلئ 
ذلك: لم تسمح الحكومة لسعيد النورسي ا عل الرغم من أنه بعد وفاته 
في (71 مارس 0٠147١م)»‏ شارك بعض سياسبي الحزب الديموقراطي الكبار في مراسم 
جنازته في أورفا. إِنَّ هذه السياسات الغامضة تجاه القضايا الدينية تدفعني إلئ استنتاج 
أنَّ الطرح المتعلق باتباع الحزب الديموقراطي لسياسة مؤيدة للدين» خاصة بعد 
انتكاسه 78 (انتخابات 14017م)» هو طرح غير دقيق”"© 

لقد تفاوتت عملية انتخاب الجماعات الإسلامية بحسب الوقت والقضايا 
المطروحة؛ ففي هذه الفترة» قامت حكومة الحزب الديموقراطي بعناية بإضافة عضوية 
بعض الجماعات الإسلامية» عل سبيل المثال: النورسيون والنقشبنديون» إلئ النظام 
السياسي لتوسيع قاعدتها الانتخابية» وقد ساعدت عملية إضافة العضوية هذه الحزب 
الديموقراطي على تعزيز موقعه في المجتمع كشبكة سياسية واكتشفت الحكومة التي 
يقودها الحزب الديموقراطي أهمية الإسلام وحاولت (تسوية) سياساتها تجاه 
المؤسسات والشبكات غير الرسمية الإسلامية. 


)١(‏ فيما يتعلق بقرار محكمة أفيو نء ينظر المحامي: حقدىهزئلء1600 ابماهمم!)1 لمعه «تاعظ 
.313-15 ,(1972 ,فقلساتزهلا ونرمة تمعلا :انط ههاكل) 

(؟) للمزيد عن الحركة ينظر (الفصل .)١‏ 

(؟) يطرح هذا الطرح : أقدظ ل/74102 ,"مامد" هععله54 هذ سداذآ لهة كعناتاه2" رلقسطط دمعم 
6 200 كعتناووع21 الإعأقنا1 15 لمتاءعوقة عنهوأة1 عط1" ,11 :(1991 لإتهنهو[) 1 ,27 ععءأميوى 
7 :(1982) 1-2 رك رراءء 04 كعتفياى طعع4 ,"عموموت 1 


يقل 


وقد منعت السياسات التحررية للحزب الديموقراطي تجاه الإسلام تطرف 
الجماعات الدينية ووسعت القاعدة المجتمعية للدولة من خلال دمج الجماعات 
الإسلامية في النظام» لكن الدولة التركية» وتحت ظروف الحرب الباردة» إلى جانب 
الاستراتيجية الأمريكية» استغلت تدريجيًا الحركات الإسلامية كواجهة ضد الشيوعية 
واليسار في تركياء وفي أثناء هذه الفترة» امتزجت الحركات الإسلامية مع القومية 
التركية المضادة لروسيا لحماية الوضع القائم» وفي الخمسينيات والستينيات» اكتسبت 
الحركات الإسلامية مواصفات قومية ومحافظة ومضادة للشيوعية ؛ لذلك فقد اندمجت 
الحركات الإسلامية بشكل كامل داخل يمين الوسط من الطيف السياسي التركي» 
وأصبح الهدف الأساسي للحركة الإسلامية محاربة القوئ اليسارية. 
* الانقلاب العسكري ل (عام ١1955م)‏ وتوابعه السياسية: 

علئ الرغم مما يجب أن يُرِئْ عند الموازنة علئ أنه سلوك توفيقي محدود جدًّا من 
جانب الحزب الديموقراطي تجاه الجماعات الإسلامية؛ فإِنَّ السياسات التي تسمح 
بالمزيد من الأنشطة الديئية أقنعت العسكرية التركية بأنَّ الجمهورية والبرنامج الكمالي 
كانا فى خطرء وبالتالى؛ قامت المؤمسة العسكرية بانقلاب ضد حكومة الحزب 
الديموقراطي يوم 71 مايو 147م): وسعت المؤسسة العسكرية ليس فقط إلى تثقية 
الدولة» وإنّما إلئ تنقية صفوفها هي نفسها من خلال التخلص من ألفين من الضباط 
إضافة إلا )١817(‏ من أساتذة الجامعات» وأدّئ الانقلاب العسكري إل انحراف 
مسار التطور التدريجي لتركيا نحو أن تصبح ديموقراطية ليبرالية تامّة الأركان» وفشل 
النظام السياسي» نتيجة لذلك» في التعامل مع الزيادة الكبيرة في المشاركة السياسية 
الشعبية والتعبئة السياسية لهوية إسلامية كان هو قد أحدثها. 

لقد أنشأ الانقلاب العسكري ل (عام *147م) مجموعة من المؤسسات السياسية 
التي كان الغرض منها المحافظة علول النقاوة الأيديولوجية للدولة من التهديدات 
المتصورة لليساريين والإسلاميين”". 


)١(‏ ينظر: :120 ,سماأوستطفة/7) 1960-1961 :ممالبامدعظ طأكل111 7186 ,عععلك177 .1 ععالوللا 
.(1965 ,عاستنناقض]آ دعهلاهم 180 


كن 


وجسد (دستور ١197م)‏ مبدأين متنافسين: 

فأولا: حاول الدستور إلغاء تسبيس المجتمع من خلال زيادة قوة البيروقراطيين 
بحيث يمكنهم موازنة قوة المسؤولين الرسمبين المنتخبين» وبالتالي؛ اختزال القضايا 
الاجتماعية الاقتصادية إل مشكلات (فنية) يمكن حلها من خلال التخطيط الواعي. 

وثائيًا: عمق الدستور بشكل مثير للسخرية من التشاركية» وهو الأمر الذي قلّل من 
احتكار الحياة السياسية الذي كانت تتمتع به الأحزاب السياسية. 

لقد قدّم الدستور الجديد أيديولوجية كمالية معادة الإحياء (ومائلة نحو اليسار) 
كمصدر أساسي للسياسة العامة» وأعادت)المادة 4(تعريف السيادة» وجادلت بأن 
السيادة تمارس من خلال «البرلمان والوكاللات المخولة كما هو محلد بالميادئ 
المقررة في الدستور». 

وأنشأ الدستور المحكمة الدستورية والتي تتمتع بصلاحيات المراجعة القانونية 
لقرارات البرلمان والوزارة» وأما الأكثر برورًا؛ فكان تأسيس)المادة ١١١(المجلس‏ 
الأمن القومي - مكونًا من قادة أفرع القوات البرية والجوية والبحرية والدرك» إضافة 
إل قائد الأركان وسكرتير المجلسء والذي يكون هو الآخر لواءً يحمل ثلاثة نجوم» 
بهدف «إعلام الوزارة بآرائه ذات العلاقة من خلال المساعدة في اتخاذ القرارات 
المتعلقة بالأمن القومي وتقديم الدعمة”" . 

استبدل تعديل تم إدخاله في (عام ١191م)‏ عبارات (من خلال المساعدة). 
و(إعلام) بعبارة (توصية). 

واعترف الدستور أيضًا باستقلال القوات المسلحة التركية من خلال إلغاء خضوع 
رئيس أركان القوات المسلحة لنطاق إشراف وزير الدفاع المدني» وأضاف (دستور 
0١‏ قسمًا آخر إلئ الكيان التشريعي» مجلس الشيوخ» والذي تم إنشاؤه من 
خليط من الأعضاء الدائمين من بين قادة الانقلاب لموازنة قوة التمثيل الشعبي. 
وإضافة إل ذلك: كانت إدارة مجلس الإذاعة والتليفزيون (587)» والجامعات نظريًا 


'عأأع|!8 أمكمرى ,"لسكا علتلدء ج00 نلانةة ءا تسدعحمكا عانلدء © 54111" ,يدطيية ه20 (0) 
.59-2 :(1978 عسبا ل -طععة11) 33 انع لتمزه1 


نارق 


قد جعلت مستقلة عن الضغوط السياسية الطرفية» ولكن ليس عن تلك الضغوط القادمة 
من جهة الدولة. 

لقد قسم الانقلاب المجتمع التركي بشكل مرير؛ حيث أدّئ إل القضاء علئ 
القيادات المحلية المؤيدة للحزب الديموقراطي بما في ذلك بعض زعماء القبائل 
الأكراد و(580) من السياسيين الأكراد» لكن أسوأ ما قامت به الطغمة العسكرية كان 
إعدام رئيس الوزراء المحبوب عدنان مندريس شتقًا مع الوزيرين الرئيسين في 

وأعاد قادة الانقلاب من العسكريين فرض تطبيق صارم للمبادئ الكمالية العلمانية 
في الحياة العامة» وانتهكت قدسية قبر المؤسس الكاريزمي للحركة النورسية الدينية؛ 
سعيد النورسي» والذي تُوفي (عام 05 بعد نفي داخلي طويل» وتم التخلص من 
جثمانه في مكان غير معروف في محاولة بائسة للتخلص من ولاء الكثير من أتباعه 
المخلصين. 

وفي مواجهة السخط الشعبي المتصاعد في (أغسطس من عام ١45١م)»2‏ أكدت 
الطغمة العسكرية» والمعروفة باسم لجنة الوحدة القومية» أكدت للشعب على أنَّ 
الأذان سيظل يرفع باللغة العربية» وأنَّ قناة (585) لاي علي بثها للتلاوات 
القرآثية» وأنَّ الدولة ستسمح بالعمل الطبيعي للمساجد”» 

إِنَّ المرء يرئ غموضًا مستمرّاء وتوترًا في هذا و اناو لسر 
تجاه الإسلام» وكان مصدر هذا التوتر المتأصل الفلسفة السياسية الكمالية من ناحية 
والسياسة التشاركية الحديثة من ناحية أخرئ» ومن خلال الاعتراف بأهمية الإسلام 
في الحياة اليومية» بدأت القيادات العسكرية للانقلاب في التعامل مع الدين ليس فقط 
كقوة ينبغي سحتقهاء وإِنّما كأيديولوجية ينبغي ضمها إل صفوفها لاستغلالها 
لأغراضها هي 

لقد أعاد الانقلاب فرض التفريق الكمالي القديم بين الإسلام (الرجعي) والإسلام 


)١١(‏ صصيفة : (اعدذ|!ة84). بتاريخ 0 يوليو ٠196م).‏ عندما داقع عثمان نوري تشيرمان عن إصلاح كبير في 
الشعائر الإسلامية في كتابه (712/127 6« 1/0577 1142 2): استنكرت العصبة العسكرية مقولاات 
تشيرمان؛ ينظر مجلة: (1961 #11هش) 323 ,13 550ع025]أطء5: (صفحة/ 60). 


غيل 


(المستنير) ووظف عددًا من السياسات لتدريب وتعليم القيادات الدينية المستنيرة. قال 
قائد الانقلاب الجنرال جمال جورسيس في أرزوروم: (إِنَّ أولئك الذين يلومون الدين 
علئ رجعيتنا مخطئون. كلاء إِنَّ سبب رجعيتنا ليس الدين» بل أولئك الذين قاموا 
بإساءة تمثيل ديننا لنا. إِنَّ الإسلام هو الدين الأكثر قداسة» والأكثر إعمارّاء والأكثر 
ديناميكية والأقوئ في العالم”" . 

لقد أجبرت التغيرات الاقتصادية والاجتماعية التي حولت تركيا بحلول (عام 
م) أجبرت الحرس الكمالي القديم علئ التخلي عن حلمه بإنشاء (مجتمع غير 
طبقي)» وإعادة تعريف الكمالية باعتبارها أيديولوجية الأمن القومي للدولة. 

لقد أصبح الهدف الوحيد هو حماية الدولة ونقاوتها ضد الاختراقات المجتمعية؛ 
لذلك وردًا عل الفاعلين الاجتماعيين والسياسيين الصاعدين» أصبحت الكمالية 
أيديولوجية أكثر محافظة لحماية الدولة ضد الهويات الطبقية والدينية والإثنية 
العدوانية؛ لكن جماعة من المفكرين اليساريين» تجمعهم الدورية الأسبوعية 
الاشتراكية (88/)» حاولوا إعادة تعريف الكمالية بأنّها أيديولوجية (تحرر وطني)» 
ومقاومة للإمبريالية'"» وأكّد هؤلاء عل الجوانب الدولانية للكمالية وسعوا إلى تعزيز 
قوة الدولة ضد البرجوازية حديثة الصعود. باختصارء لقد شهد انقلاب (عام ١٠197م)‏ 
تفكك الكمالية إل معتقد أمني للدولة وأيديولوجية مؤيدة لليسارء وقد أدّئ هذا 
التفكك بدوره إلئ المزيد من تنفير القطاع المحافظ الكبير من الشعب التركي بعيدًا عن 
الأيديولوجية الكمالية. 

لقد أنشأ (انقلاب ١195م)‏ في النهاية بيئة أكثر حرية للحياة الاجتماعية للجمعيات 
علئ الرغم من عدم كون تلك النتيجة الغرض أو المتوقع من أداء صائغيها. لقد كان 
غرضهم كبح التغلب العددي في البرلمان من خلال إنشاء مؤسسات جديدة مستقلة 
خارج سيطرة النواب المنتخبين وإعطاء حقوق أكثر للمواطنين العاديين» وقد سمحت 
هذه الحرية حديثة الظهور لجماعات متنوعة باختراق الدولة بشكل غير مباشرء وفي 


)١(‏ مقتبسة في فيروز أحمد في: ,"دمناتعددة عنصهاكآ ع1" 2486 مقتبسًا من اعلزة«بط«م©» يتاريخ 
(0؟ أكتوير 1959م). 
.(1986 ,نعلئ8 بوعقطصف) ناععاءعية1] عمقلا :اأمتزدعة أزعأهعاد علط هله سمتزامك ,عنصم ع0 أعص1ة! 0 


يمذنا 


الخمسينيات والستينيات» أعادت العلاقات بين الراعي والعميل والتي كانت قد 
أسست للتودد إلول الأصوات الشعبية» أعادت هذه العلاقات تنشيط الشبكات الدينية 
والإثنية والقائمة علو القرابة. وبعد الانتخابات الجديدة ل(عام 14584م)» صوت 
(55,5 بالماثة) من الناخبين لحزب العدالة الجديد؛ لأنّه تبنول موقا مؤيدًا لمندريس» 
والحزب الديموقراطي» وانتقد بشكل ضمني مؤيدي الانقلاب في حزب الشعب 
الجمهوريء. والذي حصل علئ (8,5" بالمائة) فقط من مجموع أصوات الناخبين”'. 

لكنّ المؤسسة العسكرية دفعت حزب العدالة إل تكوين تحالف تحت قيادة 
عصمت إينونوء والذي كان آنذاك رئيسًا لحزب الشعب الجمهوري. ومع ذلك» فقد 
أثبت حزب العدالة غلبة شعبيته علئ شعبية حزب الشعب الجمهوري» ويرجع ذلك 
أساسًا إلين أنَّه كان معتمدًا عليل الشبكات غير الرسمية نفسهاء كما كان الحزب 
الديموقراطي» وكان يتحدئ بشكل متزايد دور الوكالات الحكومية غير المنتخبة في 
ممارسة السيادة”2» وسيطر حزب العدالة علئ المشهد السياسي التركي بين (عامي 
431 و1910م): وساعد علئ تحقيق التكامل بين الفئات السكانية الريفية 
والحضرية في الحياة المدنية باستخدام سياساته لبناء الجسور بين المجتمع والدولة» 
بما في ذلك الاختراق البيني التبادلي للدولة والمجتمع الذي كانت تلعب فيه دور 
الوسيط كل من الأحزاب السياسية والجمعيات وجماعات الضغط”". 

وإضافة إل ذلك: طوّر حزب العدالة توجهًا مختلقًا قليلّا نحو العلمانية من خلال 
الجدال بأنَّ الدولة (يجب أن تكون علمانية)» ولكن ليس الأفراد» فبصورة ماء قدّم 
هذا الاتجاه طريقة للمزج بين التقوئ الديئية الشخصية وبين العلمانية السياسية واقتصاد 


)١(‏ لنتائج الانتخايات والتحليلات الاجتماعية الاقتصادية لتوزيع الأصوات» ينظر: هلوط متصدعلة 
قعقكلصف) ناتلطة 1 سنسهتقع تلتساععة 1965 سملصاوء ا «عءانتمطلاظ أعد”راك ١6‏ باط مكمه 4 ,اهملا 
1ل ,الإععلنناط' مذ وصناه؟ لمممنعع2" ,ولأعتدمع د54 .ل لنسوط :(1966 ,أكقدط)ة1 عدزاعع 
2717-7 ههه 224-34 :(1967) 57 هإجملاا 

عق لط ممه )) دعانأاوط بإعاعأس1 اسمعءع ل جز مرمه اناقل علا ه 201 116 ,رسسقبطط02 سبجوء8 رى 

.7 ,(1966 ,قكتهاكلة أهدمتاأحسععاه1 عه! وعامع0 لمم وآ 

:(1967 ععطاماء0) 1 ,20 معاإتاوط واعرمآ! ,"جاموط عمناون1 عط كه عون مط1" ,لم معط .11 .لا رم 

54-65. 


يرل 


السوق» وعرّف سليمان ديميريل» رئيس حزب العدالة» الإسلامٌ بأنّه صورة محترمة 
من التقوئ الشخصية وتعامل معه كترياق للحركات اليسارية» وأنشأ ديميريل علاقات 
وثيقة مع حركة النور لتقوية مواصفاته من حيث التقوئ في مقابل تلك الخاصة بحركة 
ملي جوروش التابعة لأربكان. 

وعلل الرغم من عودة الحكومة المدنية» لم يتمكن النظام المصمم من قبل 
القيادات العسكرية من التعامل مع المشكلات السياسية والاقتصادية للمجتمع. 
وأصبحت الآراء اليسارية حتىل سائدة أكثر بشكل متزايد في مؤسسات الدولة المستقلة 
مثل الجامعات» وعندما فشلت حكومة حزب العدالة في التعامل مع مشكلات 
الاستقطاب الإثني السياسي» أجبرت المؤسسة العسكرية جميع الأحزاب على تشكيل 
حكومة وحدة وطنية ما بين (عامي الاقل والاوام). 

وخلصت المؤسسة العسكرية نفسها من الضباط ذوي الميول اليسارية المحتملة» 
وأعلنت الأحكام العرفية للتعامل مع الجمعيات والمفكرين اليساريين» وطلب قادة 
الانقلاب من المحكمة الدستورية إغلاق حزب النظام الوطني (811[8)» وحزب 
العمال التركي المؤيد للفكر الماركسي (112: اختصار أذنامة2 أه16 عنزنان1) . 

لم تُعطٍِ انتصارات حزب الشعب الجمهوري في (انتخابات 01917 و/1917م) 
للحزب أغلبية في البرلمان؛ ولذلك ومنذ (عام /191م)» وحتئ (عام ٠194م)2‏ 
كانت لتركيا حكومة اثتلافية غير مستقرة فشلت في التعامل مع المشكلات البنيوية 
المتنامية في البلاد. 

وفي السبعينيات» كانت الانقسامات السياسية قائمة في أغلبها علئ الانقسامات 
الأيديولوجية بين اليمين واليسارء لكن هذه الانقسامات الأيديولوجية اعتمدت عل 
الانقسامات الثقافية التى ساعدت هى علو تسييسهاء وانعكس الاستقطاب المجتمعى 
عدا علخ السياسات. الاتتخانية». فاتشرف خب الشعب. التممهؤريء الذي كان 
دولانيًا سابّاء انحرف بعد (عام ١141م)‏ نحو اليسار وأصبح مدافعًا عن الأقليات 
الإثنية (الأكراد) والدينية (العلويين). حمّاء وكما يعبر أرنولد ليدر بمهارة؛ فإنٌَّ 
«جماعات التضامن المتنافسة يمكن أن تملي الانتماءات الحزبية»”''» وساعد هذا 


01 12618206 08 عع سقطن 01 أمعومة :تإعطاعن1 أنقنحة هذ ومنالأعمصده© برياموط" ,وعلعآ لأمسة 0١‏ 
:(1979) 1 ,15 كعءنمنا5 اعوط 32116 "لع لدج1 لمصه16 1220 


أخرل 


التحول حزب الشعب الجمهوري على احتواء الهويات الكردية والعلوية داخل إطار 
العمل العام للتضامن الاشتراكي. وبصورة ماء أصبحت الأيديولوجية اليسارية حاوية 
للهويات الإثنية الدينية (الأكراد-العلويين). 
* ظهور الهُويَّة العلويّة المجتمعبّة: 

يُمثّل المجتمع العلوي» والذي يحدد الانتماء له بالوراثة والذي كان يُعرف سابقًا 
بأسماء كيزيلباش (2062:1535» وبكتاشي (كهالاء8)ء يُمثّل تقريبًا ١5(‏ إل ٠١‏ 
بالماثة)؛ (حوالي 17-٠١١‏ مليونًا من 54 مليونًا) من سكان تركيا”'2: ويقسم المجتمع 
علول امتداد خطوط إثنية (4-4 ملايين من الأتراك؛ (17- ملايين) من الأكراد؛ مليون 
واحد من الزازا العلويين الدرسميين) وإقليمية وطبقية”"2. لقد كانت هُوية الكيزيلباش 
نتيجة للتوتر الناشئع بين أساليب الحياة المتوطنة والبدوية للقبائل التركية» وللتنافس 
بين الإمبراطوريتين العثمانية والصفوية» ولوجود أفكار هرطقية في الأناضول. 

لقد سعئئ الأتراك البدويون للحفاظ علئ طريقة حياتهم وحريتهم ضد طريقة الحكم 
العثمانية القائمة عل التوطين» والتي كانت تسعيئ نحو السيطرة عل السكان من خلال 
الإسلام السني» ويعد تأسيس الدولة الصفوية في القرن السادس عشرء تعاونت 
القبائل البدوية الابتداعية الأناضولية مع الصفويين» وكان أولئك الذين تكيفوا مع حياة 
متوطنة واستقروا في المدن مع محافلهم الصوفية يسمون بكتاشية» وأولئك الذين ظلوا 
شبه بدويين وقاوموا سيطرة الدولة أصبحوا يسمون بالعلويين. 

تاريخيًا : كانت الدولة العثمانية تنظر إلى المجتمع العلوي كطابور خامس محتمل 
لإيران الشيعية» وبالتالي؛ فقد تعاملت مع الشيعة باعتبار أنّهُم ملاحدة ومهرطقون9؟, 
وعانئ العلويون من عدد من المذابح علئ يد الحكومة المركزية» وتم إجبارهم علئ 


ص01 :عتناطسد1) .كآه؟؟ 1-117[ رعاأمعالل إن ء[أندءا4 ,.05»© ,عصوءط لمقطعظ 4م عنتومظ لاتأهدةآ 0 
. (2001 ,عاناناقهآ 
.(2000 متنقلهكا تدعقعلصة) عع لاعناط أناع 1ك ,علنت© لهلءظ ١‏ 
(”7) ينظر : ع7اتصمنطنا84 عطا 6 70188مععة ذعا نط5 سقطاه )0 عط أه صوتاععوعء" بتعطتسص1 .1 متام 
طاءط ه1115 0هة ده0[55 160 :245-74 :(1979) 56 بماىز «26 ,"1565-1585 آعم 1رعلاء12 
(1998 ,وكعوط سمععدت نسهلهسمآ) «رلناجء10 زء |4 .كله ,هع للج 


فال 


العيش في مجتمعات صغيرة معزولة في المناطق الجبلية من تركيا. وداخل تلك 
المجتمعات الريفية المهمشةء كون العلويون رؤيتهم الكونية الدينية-الاجتماعية 
التوفيقية الخاصة بهم. تميل الرؤية الكونية العلوية إلى أن تكون متعلقة بالمقاومة 
والهروب من سلطة الدولة وطريقة لبناء حياة اجتماعية بديلة في جبال الأناضول. 

وتُؤكٌد كل التعاليم والخطب العلوية تقريبًا علئ الاستقلال الاجتماعي والترابط بين 
الجماعة في مقابل الدولة» وحيث إِنَّ العلماء السّنّهَ والدولة كانوا يرون العلويين 
هراطقة ؛ فلم يمكن للعلويين إنشاء بناهم التعليمية الخاصة وكان ترائهم المقدس ينقل 
مشافهة» وكان التعليم وحفظ العلم الديني يتم من خلال القصص والنوادر» وكانت 
الأنشطة المجتمعية تغذئ بالعادة المعاشة» وسمحت هذه السرديات الشفهية بوجود 
تعددية في المعتقدات والأفكارء كما تركت الأبواب مفتوحة للأفكار والمعتقدات 
الخارجية لتضفي صبغتها عل قصص السردية العلوية. ولتجنب البيروقراطية 
العثمانية؛ طوّر العلويون نظامهم القضائي المجتمعي الخاص لحل النزاعات في 
اجتماعاتهم الدينية السرية» والتي تعرف باسم (صمعم)ء أو (ممعه نسذة). 

في هذه الاجتماعات الدينية المجتمعية» كانوا يناقشون ويحلون المنازعات» 
محتفظين بحق توقيع عقوبة (1نااهنءاكن4). (الحرمان)» عل أولئك الذين ارتكبوا 
تعديًا فادحًا علئ العادات العلوية”"2» وقد لعبت هذه النفسية الجمعية» والمعزولة في 
الوقت ذاتهء للتضامن دورًا أساسيًا في المحافظة علئ الحدود الداخلية للمجتمع» 
خاصة من خلال ما يعرف بالتقية كطريقة للتغلب عليل التعصيات السنية. لقد كان 
التماسك لهذه الهوية العلوية الجمعية يحدّد تاريخيًا بالتهديدات الخارجية أكثر من 
كونه يحدّد من خلال قواعد للدين أو السلوك مشتركة ومتكاملة الصياغة. ودفعت هذه 
التجربة المشتركة من القهر علئ أيدي الدولة العثمانية المجتمع العلوي إل أن يكون 
داعمًا أساسيًا للإصلاحات الكمالية إن لم يكن لحرب الاستقلال نفسهاء ورحب 
العلويون بإلغاء مرجعية الإسلام السّني -والذي طالما عمل عل إقصائهم- من الحياة 
العامة وعلئ إنشاء نظام حكم علماني؛ فبداية» قدم الكثير من مشاهير العلويين أنفسهم 


.(1994 ,لأعلة تلناتطصهاذآ) .كأه؟ 2 ,رلمعاأعصعءططد11 عللد1ظ عل*ء ع4 ,منتاعكقة .8 07 
1١5١‏ 


في الحقيقة كمؤيدين متحمسين للمشروع الكمالي للعلمنة الراديكالية» وإنشاء قومية 
إثنية لغوية ا 

تميل الأنظمة السياسية الانتخابية متعددة الأحزاب إل شحذ مشاعر التضامن 
الإثني الثقافي والطائفي الكامئة؛ لأنَّ السياسيين كثيرًا ما يتجهون إل سياسة 
الاختلافات الإقليمية والإثنية والطائفية» وقد كانت هذه هي الحال في تركيا ما بعد 
(عام 1457١م)؛‏ فقد مال الكثيرون في المجتمع العلوي» علئ سبيل المثال» إل دعم 
الحزب الديموقراطي في الانتخابات الوطنية التاريخية ل(عام 146٠‏ م)؛ لأنّهمء كشأن 
غالبية باقي سكان البلاد» أصبحوا غير راضين عن القيادة المتسلطة وغير الفعالة 
لعصمت إينونو (حكم 978١-1460م)»‏ وعن الأحوال الاقتصادية المتردية التي لم 
يبدُ أنّه أصبح قادرًا علئ التعامل معهاء لكن هذه الحماسة الأولية سرعان ما تلاشت 
عندما اكتشف العلويون أنَّ الحزب الديموقراطي كان مهتمًا بزيادة شعبيته من خلال 
التودد إل الغالبية السنية وتخفيف السياسة الكمالية القمعية المعادية للدين. وسحب 
الكثير من العلويين دعمهم للحزب الديموقراطي في انتخابات (عام 19861م)» 
وأصبحوا مؤيدين أقوياء لحزب الشعب الجمهوري. 

في أواسط الخمسينيات وفي الستينيات من القرن العشرين» أدت الهجرة العلوية 
الضخمة إلئ المدن الكبرئ في تركيا وألمانيا إلئ اختلال النظام الاجتماعي من خلال 
تدمير البنوئ الريفية المشتركة المغلقة ودفعت القادمين الجدد إلئْ المدن إل إعادة 
تركيب مجموعة جديدة من الشبكات بناءً عل الأصل المشترك» والذي يعرف ياسم 
(كاثلةةءقتصموط) (المواطنة) نسبة إل نفس المديئة والبلدة”*» وكوّن العلويون جمعيات 
وتضامنيات قائمة علي الاشتراك في المدينة الأصلية» أو الشيخ العلوي لمواجهة 
التحديات المدنية ولإعادة بناء التفاعلات مع الغالبية السنية. وأثمرت الهجرة 
مساحات فرص جديدة في الإعلام والتعليم والسياسة والسوقء ومع الفرص القانونية 


)١(‏ ينظر : «ا'تمع20 1177اع2ج1 صذ ,"رعله0 اعلة عأظ عل'علرفاعة1 نمدوه متاأعممة" رمتومظ8 اتمهكآ 
ا 153 ونقطرش .له ,تلمأعاععمة125 ء؟ وناوة0) للأع 11 ع11 تهنا لن>1 ,أعسهم1 سداذ1 أبعلم 
.16-26 ,(2000 ,لعلة7؟ ممع 

(؟) (:6ىء20) هو شخص قادم من نفس الإقليم أو المدينة أو القرية. للمزيد؛ ينظر (الفصل 4). 

يحل 


المحققة من خلال (دستور ١145١م)»‏ بدأ العلويون في تكوين شبكاتهم الخاصة 
المستقلة من الجمعيات القائمة علل الشراكة في البلد الأصلي» والتي تمت فيها إعادة 
إنشاء الهويات والتواريخ. فعلو سبيل المثال: أصبحت جمعية أققاءاء8 21801 وتةعلهه 
53 نات نا76/ (أنقرة حاجي بكتاشي ولي للسياحة)» والتي أنشئت في (عام 1956م) 
وتضمنت في عضويتها: مصطفي تيميسي» وسيفي أوكتاي» أصبحت مركرًا لنشاط 

وفي (عام 1457م)»2 أخذ مجموعة من الرواد السياسيين العلويين الخطوة المنطقية 
التالية وكوّنوا حزبهم (الاعترافي) العلوي الصريح» حزب الوحدة (82: اختصار 
ندناتوط 1ئ1:ز2"”)8: وأدّىْ الإصرار العلوي المتنامي إلىل أول صراع طائفي كبير في 
فترة الجمهورية في إلبيستان في أثناء مهرجان للموسيقيين الفلكلوريين في يوم ١7(‏ يونيو 
/1551م). 

قال الشاعر العلوي دوغان هيزلان للجمهور بأنَّ «ثمة ١١(‏ ملايين علوي) دون 
نائب علوي واحد لتمثيلهم! إِنّنا محرومون من حقوقناء وندفع إلى المنفئ في مختلف 
أنحاء البلادء كما أَنّنا محرومون من نصيب في الاقتصاد»”"©. 

وردًا علئ هذا التصريح؛ وبناءً علئ التصور الشعبي المنتشر بأنَّ العلويين مؤيّدون 
متحمسون لحملة الكماليين المضادة للإسلام: هاجمت مجموعة من الشباب السُنة 
الراديكاليين العلويين المجتمعين وتحولت إلبيستان إلول ساحة قتال بين الجماعتين» 
وأسهم هذا الحادث في تسييس الهوية العلوية؛ ففي الانتخابات الوطنية ل(عام 
48م ) حصل حزب الوحدة علول (7,4 بالماثة) من الأصوات بواقع (4 مقاعد) في 
البرلمان. 

وفي أثناء عملية التمدين السريعة» وتوسيع التعليم العام» وحالة الاستقطاب 


)١(‏ كان رمز الحزب عبارة عن أسدء والذي كان ينهم أنه يمثل عليّاء صهر النبي محمدء ورمرًا للتقديس 
لدئ الشيعة حول العالم. وفي (عام 1977م)؛ غيّر الحزب اسمه إلئ حزب وحدة تركيا علزفط:ة1) 
(53511 81:11 . وكان اللواء المتقاعد حسن تحسين بيركمن أول رئيس للحزب. وفي (عام /1951م)؛ 
أصبح حسين بالان رئيس الحزب. 

(") صحيفة : (اعنزا«/ة:/:«ها0))ء بتاريخ ("٠يونيو‏ /1951م). 


1١2 


الأيديولوجي الحاد في الستينيات والسبعينيات» تبنوع العديد من العلويين استراتيجية 
غير اعتيادية تسعل إلول المزيد من الوصول إل الثروة والقوة من خلال دعم 
الأيديولوجيات اليسارية الثورية. وتم تتميم ذلك بدعمهم المستمر لحزب الشعب 
2 باعتباره الحصن الأساسي ضد عودة صعود الإسلام السني» وتظهر دراسة 
قيقة لانتخابات (عامي 2141/7 ولا191م) تسييس الهويات الإثنية الدينية وصدوعًا 
- إطار عمل الاستقطاب اليساري اليميني. 

استمر استخدام العلوية لذلك كوسيلة لمعارضة الغالبية السنية السائدة» وعملت 
كبيئة ثقافية محلية لبناء ونشر الهوية العلوية المسيسة ذات الصلة الوثيقة بالحركات 
اليسارية. وتمت إعادة تعريف القصائد والترانيم العلوية ونشرها كمكونات أساسية 
لليسار الأوسع» حيث تكاملت فيها مطالبات العلويين والاشتراكيين وامتزجت معًا. 

واستحضر المجتمع العلوي الاشتراكية للتعامل مع قضايا العدالة الاجتماعية 
والمساواة» بينما استخدمت الحركة الاشتراكية شبكات القواعد الشعبية العلوية 
ورموزها لتقوية حركتها الأكبر. أمّا الشباب العلوي المتمدن حديثًا والمقيم في 
العشوائيات؟؛ فلم يكن له اهتمام بالعلوية كدين» وإنّما أعاد تخيلها كمصدر ثقافي 
للقيم الاشتراكية والتضامن المجتمعي. وسعئ حزب العمال التركي الماركسي» ثم 
من بعده حزب الشعب الجمهوري للتوسع اعتمادًا عل هذه القاعدة العلوية وأيضًا 
لدمج الحركات الكردية المائلة نحو اليسار؛ لذلك أصبحت العلاقة بين الانتماء 
الحزبي والهوية الطائفية تصاغ بشكل متزايد باعتبار الأيديولوجية الماركسية اللينينية» 
و«اعتبر اليسار الراديكالي»: مفسرًا التمردات العلوية في الماضي بأنها نواة لحركات 
شيوعية» اعتبر العلويين حلفاء بطبيعة الحال”"2: وقد أثارت عملية تعميم 
الأيديولوجية الشيوعية هذه مخاوف المؤسسة العسكرية» والتي كانت لا تزال ترئ 
تركيا حصنًا للغرب المعادي للشيوعية في سباق الحرب الباردة مع الاتحاد السوفياتي 
الماركسي؛ ولذلك فقد بات الكثير من القوميين الأتراك يرون العلويين» ليس 
كمؤيدين متحمسين للعلمانية الكمالية وإِنّما كأدوات محتملة في يد موسكو. 


اكقظ 341441 ,"الإععاتب1 دأ لوحابجع18 أرعام4 عط 320 كلعد1 ,كمسا" ,معدوءمتيص1 مو متامدك1 0 
.8 :(1996) 26,3 ؛«ممء1 
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في أثناء سبعينيات القرن العشرين» جادل بعض العلماء بأنَّ الهوية العلوية قد تم 
استيعابها داخل القومية العلمانية التركية السائدة وأنّها كانت في طريقها إلى 
الاضمحلال”''؛ لكن المذابح الجماعية ضد الشيعة في (عامي /191» و1917/8م) في 
خمس مدن كبرى (توكات» تشانكيري» تشوروم» سيفاس» كهرمانماراش) قد طعنت 
في صحة هذا التصورء وأظهرت بشكل أكبر العلاقة بين الانتماء الحزبي والهوية 
الإثنية الدينية» وأجبرت الصدامات المجتمعية الطائفية بين العلويين والسئة في 
كهرمانماراش في (ديسمبر من عام 1974م) الحكومة علئ فرض الأحكام العرفية في 
١١(‏ محافظة)» وانتهئل هذا الصدام المجتمعي بحصيلة )1٠١5(‏ قتلئ (أغلبهم من 
العلويين)» و(75١)‏ مصابّاء و(١51١)‏ من البيوت المدمرة» و(١7)‏ من المتاجر التي تم 
تخريبها . 

وسرعان ما اندمج الصراع الطائفي في صراع سياسي؛ حيث كان العلويون يميلون 
إل دعم مجموعة متنوعة من الجماعات اليسارية المسلحة» وكان خصومهم يميلون 
إلى جانب المسلحين اليمينيين القوميين الذين كانوا من الترك السّنّة. ووقع حادث 
خطير آخر يوم (5 يوليو ٠148م)‏ عندما هاجمت مجموعة من الأتراك السّنة اليمينيين 
أحياءً علوية في بلدة تشوروم»: وقتلت (77 شخصًا)» ودمرت (6" منزلا)» و(17 
محلا تجاريًا)» ومهدت هذه الخلفية من العنف الشديد والاستقطاب الطبقي إضافة 
إلئ الانقسام الطائفي الطريق أمام الانقلاب العسكري ل(عام ٠198م).‏ 

بحلول أواخر السيعينيات» كان المجتمع مستقطيًا بالنزاع الإثني والطائفي 
والأيديولوجي. واستغلت بعض الجماعات الإسلامية الضعف الظاهري للدولة في 
هذه الفترة للتعبير عن مطالباتها المكبوتة منذ فترة طويلة. 

فعلئ سبيل المثال: نظم أتباع الشيخ النقشبندي سليمان حلمي توناهان مسيرة عامة 
كبيرة في إسطنبول تحت قيادة كمال كاجار (يوم 7١‏ مايو 1974م)2 لكن الحدث 
المباشر الذي أدّئ إلئ (انقلاب ٠198م)‏ كان لقاءً سياسيًا لحزب السلامة الوطني 
تنا سماك]) «عأعهعصن1005 7+6 دناوة © تلأع!1 م11 معنا 1ن >1 ,اعهصهقم1 تدداذآ- 4/١‏ ,ممعه2آ1 متناعج1 )0١١‏ 


02183 380 ه0[1550هة ,"لإععامدا ص مسكتلة ع2 تعلق" ملاأعمعناتصسهب قطعظ و ,(2000 ,ممعت 
.19-4 ,وا أافعك1 أدءا4ل 
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بقيادة أربكان في يوم (5 سبتمبر ٠148م)‏ في قونياء بلدة تقع في وسط الأناضول 
طالما ربطت تاريخيًا بشخصية جلال الدين الرومي والإسلام السني. وفي هذا 
الاجتماع؛ رفضت مجموعة كبيرة من الإسلاميين الترك والأكراد تقدير النشيد الوطني 
التركي وأنشدوا شعارات تؤيد إعادة حكومة إسلامية إلى تركيا”'2» ورأت المؤسسة 
العسكرية هذا السلوك تحديًا صريحًا وقررت إنهاء دورة العنف اليميني -اليساري 
والعلوي- السني من خلال تدخل مباشر في السياسة الداخلية التركية. 


* الدولة كوطن ثقافقي: 

قام ب(انقلاب ٠198م)‏ مجموعة من ضباط القوات المسلحة» سعوا إل التغلب 
علئ انقسامات البلاد السياسية» والاجتماعية وإلئ تنفيذ برنامج تعديل هيكلي بقيادة 
صندوق النقد الدولي لكبح ارتفاع التضخم للغاية» والذي كان يسهم بشكل كبير في 
الفوضئ السياسية» وكانت الإدارة العسكرية بقيادة الجنرال كنعان إفرين ترئ 
الجماعات اليسارية التهديد الأكبر لسلطتها في تلك الفترة» وسعت إل تقليل تأثيرها 
من خلال تعزيز (التوليفة التركية الإسلامية). 

وقد حشدت هذه السياسة دعمًا كبيرّاء وبدرجة أهم» مهدت الطريق للإصلاحات 
شبه الثورية لتورجوت أوزال» ويمكن لدراسة دقيقة لمجلة: (أذنعع»2 ؛وصهدرنصم)» 
دورية شهرية تصدر عن إدارة الشؤون الدينية» والموسوعة الإسلامية الجديدة: 
(أ5ذلهمهل!أكهة نهداة1) الصادرة عن مؤسسة الشؤون الدينية» يمكن أن تعطي مؤشرًا 
علئ الدرجة التي تمكنت بها هذه الأيديولوجية الرسمية من التجذر. 

وبدلا من إظهار العداوة العسكرية التقليدية للإسلام» اتخذ قادة الانقلاب عدة 
خطوات لاستغلال الدين؟ فقد افتتح هؤلاء دورات جديدة لتعليم القرآن» وجعلوا 
التعليم الديني إلزاميًا في المدارس العامة» ووظفوا دعاة جددًا. وبالإضافة إلئ ذلك» 
وفي (دستور 1947م)2 قيّدت المؤسسة العسكرية نشاطات الاتحادات العمالية 
والجمعيات التطوعية» وألغت الوضع المستقل للجامعات والتلفاز والراديو الخاضعين 
لإدارة الدولة؛ وحظرت جميع الأحزاب السياسية» واستولئ مجلس الأمن القومي 


.)م194٠ تنظر صحف: ,(أءلإذتكقاكة ,اعبرة!!:14 ,اماس ه /«ممت) بتاريخ (/ا١ سبتمبر‎ )١( 
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عل الوظائف التشريعية للبرلمان» وعين وزارة مختلطة من المدنيين والعسكريين 
بقيادة الأدميرال المتقاعد بولنت أولوسوء وحيث إِنَّها قد تخلّصت من أولئك الضباط 
الذين كانوا مترددين في التدخل مباشرة في الشؤون المدنية؛ كانت المؤسسة العسكرية 
متحدة داخل صفوفها بشأن الحاجة إلى تدخل عنيف في السياسة0". 

وسعول مجلس الأمن القومي إل إعادة هيكلة البلاد من خلال أوامره العليا 
و(دستور 1487م)» وهو الأمر الذي صنع منصبًا قويًا للرئيس» ونتيجة ل (انقلاب ؟7١‏ 
سبتمبر)؛ تم القبض علئ ”0٠,5٠٠(‏ شخص)» وتم إعداد (: 1١,887,٠0٠‏ قضية)» وتم 
الحكم علئ (/011 شخصًا بالإعدام)» علئ الرغم من تنفيذ (44 حكمًا) فقط من هذه 
الأحكام. 

وبالإضافة إل ذلك: تم طرد )7"0,٠٠5(‏ من وظائفهم نتيجة اعتناقهم لآراء سياسية 
غير مقبولة» وتم سحب الجنسية التركية من ١5,:٠6(‏ شخص)؛ وتم حظر (151 
جمعية ومؤسسة)”"'. 
* الانقلاب الحسكري ل (عام ٠158م)‏ والتوليفة التركية الإسلامية: 

لقد شكّلت سياسات المؤمسة العسكرية تجاه الثقافة والهوية ثلائة عوامل» وكانت 
هذه العوامل» مرتبة بحسب الأهمية؛ هي: إدراك التهديد (الحركة اليسارية). 
والإسلام الشخصي لإيفرن» وتوفر الموارد. 

ويسبب أنَّ الكثير من الجماعات الكردية والعلوية النشطة كانت متحالفة عن قرب 
مع المنظمات والحركات الماركسية؛ فقد شعر قادة الانقلاب العسكري بالاضطرار 
إلئ استخدام المؤسسات والرموز الإسلامية كثقل مقابل يضفي عليهم الشرعية» ومن 
خلال تشجيع مزج أفكار الإسلام السني مع الأهداف القومية» خططت الحكومة 
العسكرية لتبني إسلام أقل تسييسًاء ويمكن احتواؤه لمواجهة (التهديد اليساري) 
المبالغ فيه بشدةء وكان القادة العسكريون يعتقدون أنَّ هذه (التوليفة التركية الإسلامية) 
)١(‏ ينظر: 12 ,0 510231 علأكسة سخ الزءعلعنا' مذ د00 “وامءدء© 716 ,لسدعل8 تلة أعصطءلة 

,173-89 ,(1987 ,وابوعدمةء8 عادملة بوع21) 1980 عع طمعامء5 
(؟) صحيفة: (6)0لإ11ن4)» بتاريخ ١17(‏ سبتمبر 1994م). 
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المقررة رسميًا من المحتمل أن تضعف النزاع المتنامي بين السنة والعلويين من ناحية 
وبين الأكراد القوميين والدولة التركية من جهة أخرئ. قام هؤلاء القادة بإنشاء دائرة 
جديدة للإرشاد (51©تنة2 15550) ضمن إدارة الشؤون الدينية لمقاومة القومية الكردية في 
جنوب شرق الأناضول. 

ومنذ ذلك الحين» نظمت الدائرة مؤتمرات ومحاضرات بشكل منتظم في 
المنطقة لتعريف الناس بمخاطر حزب العمال الكردستاني 513: اختصار 
هماءنل سا1 دممماعة؟1 #إنايوط). وأيديولوجيته الماركسية القومية2©0» ويبدو أنَّ 
الحكومة العسكرية فضلت استغلال العاطفة الدينية والولاءات التقليدية بدلا من 
تشجيع التعددية والديموقراطية التشاركية لتحقيق الاستقرار السياسي والوحدة الوطنية. 
فوفتًا لعارف سويترك. نائب رئيس إدارة الشؤون الدينية» فمنذ (1480م): «كانت 
مشاعرنا القومية والدينية ممتزجةء وتسعئ إدارة الشؤون الدينية إلى تقوية وتنمية الوعي 
القومي والديني في الوقت نفسه. إِنَّ مهمتنا ليست محدودة بالدين فقط؛ وإنَّما تشتمل 
أيضًا علئ حفظ القومية التركية. إِنَّ التركي الذي يعيش في ألمانيا يحتاج إلى معرفة 
تاريخ حرب الاستقلال بجانب معرفته بالإسلام»"' . 

لقد حاولت إدارة الشؤون الدينية أن توسع سلطتها وشرعيتها داخل الدولة بأن 
تصبح الحصن الحصين للقومية التركية. وقد عرفت نفسها بأنّها المؤسسة التي كان 
ينبغي منها أن (تحمي وتحافظ علول الهوية القومية التركية)» وتحمي الجيل الجديد ضد 
الأيديولوجيات (الشيوعية والإلحادية)» وبينما استخدمت إدارة الشؤون الدينية القومية 
لتعزيز وتوسعة موقعها داخل الدولة» استخدمت المؤسسة العسكرية الدين لزيادة 
شرعيتها داخل المجتمع وتقوية القومية التركية. وكان هذا التحالف بين القومية 
والإسلام هو ما ميّز انقلاب (عام ٠148م)‏ عن سابقاته من التدخلات العسكرية. وقد 
وصل الأمر بالجنرال كنعان إيفرن إلئ إنشاء علاقة قريبة بمحمد كيركينجي» القيادي 
القومي النورسي الشهير من أرزوروه” . 


)١(‏ مقابلتي مع أحمد تشيتين» نائب مدير دائرة الإرشاد؛ ١(‏ مارس 1946م). 

زشف مقابلتي مع عارف سويترك» (9 مارس 1985م). 

إفرف ينظر رسالة محمد كيركينجي في «أبريل 7م إلى الرئيس كنعان إيفرن في : ,أءمعايل1 أعصطءكلة 
84-3 ,(1992 نمه لمازلا ععكم2 تلمتطههماك1) عقلوعققم] «ماصاعاءلة 


١8 


+ إسلام إيفرن: 

وضع الجنرال إيفرن» ابن أحد الأئمة وقائد الانقلاب العسكري» وضع سياسات 
الحكومة العسكرية. ووطّّف إيفرن الإسلام للترويج لأفكاره وسياساته العلمانية 
ولتوسيع القاعدة المجتمعية للحكومة العسكرية. لقد كان إيفرن يعتقد أن ثمة إسلامًا 
مستنيرًا منفتحًا للتغيير والعلمنة» وقد استخدم حجبًا دينية لرفع الوعي القومي 
والمسؤولية المجتمعية والقضايا الصحية» مشجعا التحكم في النسل والتماسك 
الاجتماعي للمجتمع التركي للتغلب علئ الانقسامات الإثنية والأيديولوجية» وأكد 
إيفرن علئ الطبيعة العقلانية للإسلام للترويج للحداثة» وأكّد على دور الدين كعامل 
موحد أو مادة رابطة للمجتمع؛ وكان هدفه هو تحرير الإسلام من التفسيرات الرجعية 
والتأثيرات السياسية. بالنسبة إل إيفرن» الإسلام «هو الدين الأكثر عقلانية» ويتمتع 
بتقدير عالٍ للمعرفة والعلم)”'2» وقد عملت خطابات إيفرن وسياساته عل بيان التوافق 
بين الإسلام والكمالية. 

في أثناء الانقلاب» ولأجل إظهار توافق الإسلام مع الكمالية؛ أعادت المؤسسة 
العسكرية تعريف الكمالية» وقامت بنشر عمل من ثلاثة مجلدات يحمل عنوان: 
(لتالةوطءنهاخ) (الأتاتوركية)"'2» وتُّمثّل هذه المجلدات فهمًا جديدًا كبيرًا ومساهمة 


ع باعأنزة5 ماأمعرا8 مممعع1 لدمعمعع01 تسممقائد8 أعالء12 تاءلإماطسرن) علإللعنا1 ,رمعوبظ () 
,(1986 ,اتلممط2ط825 :دمماعة) 1985-1986 نامع اجه د12 
(١؟)‏ الكتاب الأول: أتعالناطععا ءا منروة0 ستااعةاهنة ,مماتك1 عملءن8 :علتالتاجامقنه)4» 
[الأتاتوركية: الكتاب الأولء رؤئ أتاتورك وأوامره] يشتمل علل تصريحات أتاتورك بشأن قضايا 
متنوعة» بما في ذلك الدولة والأمة والدين والاقتصاد والجيش. الكتاب الثاني: :علتةآناوعاتنا؛ه/4 
معالوعلة1 منادناا ععقاتجامقاهاخ ء؟ عاعقاهاخ ,ممائك1 أعمل11 [الأتاتوركية: الكتاب الثاني» 
مقالات عن الأتاتوركية وأتاتورك]» يشتمل علئ عدد من المقالات كتبها علماء ورجال دولة حول آراء 
أتاتورك بشأن الدولة والأمة والاقتصاد والدين. أمّا الكتاب الثالث: وهو الأكثر أهمية؛ حيث إِنْه يقدم 
اجتهاد المؤسسة العسكرية بشأن أفكار أتاتورك وأيديولوجيته» فيحمل عنوان: :علنالتاجوطعة:ه؛4 
رنصعذأ5 عمصةكن1 نأوعاءمتاهاخ ,مهانك1 اهناولا [الأتاتوركية: الكتاب الثالث» الأتاتوركية: نظام 
الفكر الأتاترركي]. بطرح القسم المتعلق بالدين حجة لصالح (الإسلام المستنير)» (صفحة/ 0؟5- 
.)0١‏ بعت هذه المجلدات الثلاثة أول مرة من خلال مكتب الطباعة الخاص برئيس الأركان ‏ ت 
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في فهم الكمالية. إِنَّ هذه الكتب تُعيد اكتشاف مصطفئ كمال التقي الجديد الذي كان 
يدرك أهمية جعل الإسلام مستنيرّاء ونفذ إصلاحات تحديئية لتحرير الإسلام من 
القوئ الرجعية. 

وتحمل هذه الكتب ثلاث رسائل: الدين ضروري للتماسك الاجتماعي للأمة. 
الكمالية والإسلام متوافقان» والعلمانية ضرورية لتطوير (الإسلام الحقيقي)» أي: 
الإسلام المستنير»ء وكانت إصلاحات كمال تهدف إلئ إنشاء (دين عقلاني 
ومنطقي)”" . 

لقد كان إيفرن يتمتع بفهم أفضل بكثير لدور الدين باعتباره المادة المحافظة علئ 
تماسك المجتمع ومصدر الأخلاقيات وقوة فكرية لتسليح المسلم العادي ضد التهديد 
الشيوعي”"' . لقد تعامل خطاب وسياسات (انقلاب ٠148م)‏ مع الإسلام باعتباره 
عنصرًا يخدم الأمة والقومية» بدلا من كونه قوةٌ مستقلة تتنافس مع علمانيتهم 
وقوميتهم» ولم تكن فكرة أنَّ الإسلام هو أهم مادة محافظة على تماسك الأمة التركية 
والقومية فكرة جديدة””» لقد وجدت فرصة سانحة لأوليك المفكريين القوميين 
المحافظين الذين كانوا يُؤكُدُونَ على الجانب الإثني الديني من القومية التركية لوضع 
أفكارهم محل الممارسة العملية؛؟ ففي نظرهم» كان الإسلام قد ألهم واستحضر 
شعورًا بالهوية الشخصية والمجتمعية إلئ الأتراك» ولقد كان هذا السياق القومي هو 
الذي تم فيه التعامل بشكل إجمالي مع قضية اعتبار المقدس مصدر المسؤولية 


- (عام 1947م). ثم أعيدت طباعتها من قبل وزارة التعليم ,(كللالناجوا,ل/4 المجلدات 8-١‏ 
[لناطاههاذ1 : إصدار 1984 ,الاعستمد8 أعلأسمعلد8 مستانو8 111ز34])» ووزعت عل جميع المدارس في 
تركيا باعتبارها الكتاب المصدر في التعريف بالكمالية. 

.465-67 ,رقان1 أعماعلظ بعل لتجعاعتنه/ 4 0١‏ 

(؟) بعد انقلاب (198م)ء انخرطت المؤسسة العسكرية بنشاط في عملية تطوير ونشر الإسلام المستئير. 
ونم إدخال مقرر دراسي عن الإسلام في جميع الأكاديميات العسكرية. وقد أكد الكتاب الدراسي لذلك 
المقرر بانتظام علئ كون الإسلام ضروريًا لإنشاء مجتمع أخلاقي يكون فيه الناس مسؤولين وذوي توجه 
نحو الواجب تجاه دوا لتهم ومجتمعهم . :هكةعلصظ) أكتعأا8 نناط انار عاى1 .له ,ملعم تيزء7 .0 سقصو0 
.(1981 ,الاعتسافف8 تعتلسماندرهع1 أرعلاء 11 دعقكلء والكتاب مكتوب من وجهة نظر إسلامية حنفية 
سنية ويوفر القليل من المعلومات عن التفسيرات العلوية للإسلام. 

. (1999 بدععاقغ 0 :لناطهقا؟ا) تمعاصع5 دنهاذ1- ع2 ,مناأعمدعتة 1 مستطقعط1 7 
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الأخلاقية الموجهة نحو الواجب تجاه الوطن والدولة والأمة. 

قررت المحاكم العسكرية بأنَّ «القانون الأساسي للتعليم يشجع على تعليم حب الله 
والنبي» كطريقة لغرس القيم الأخلاقية في الطلبة» وستؤدي تلك العوامل إل حبٌ 
الوطن والأمة والعائلة”'2؛ لذلك فإنَّ المحكمة المهيمن عليها من قبل العسكريين 
لم ترّ أنَّ جميع صور التعليم الديني في المدارس الثانوية تعد عملًا معاديًا 
للعلمانية . 

لقد سعت المؤسسة العسكرية إلئ تقوية الوحدة الوطنية من خلال استخدام الإسلام 
باعتباره رابطها الاجتماعي المشترك. لقد تم وضع التوليفة التركية الإسلامية من قبل 
مجموعة من العلماء المحافظين الذين كانوا أعضاء في منظمة مأوئ المفكرين» منظمة 
أسست (عام ١٠191م)»‏ وكان من المفترض أن تحمي الروح التركية من الثقافات 
الأجنبية”'"2» وسعت هذه الأيديولوجية الجديدة إلئ إنشاء موافقة عامة علوم تعزيز قوة 
الدولة. 

لقد كانت منظمة مأوئ المفكرين متعاطفة مع البعد الإسلامي للهوية التركية 
الحديثة» وكانت تتمتع بعلاقات جيدة مع جهاز الدولة والمجتمع المدني» ورأت 
القيادة العسكرية هذه الجماعة من المفكرين مثالية لبناء أيديولوجية جديدة؛ لأنَّ عقم 
الوضعية الكمالية كأيديولوجية لشرعنة الدولة قد أصبح جليًا (عام 194م)» وحاولت 
منظمة مأوئ المفكرين إنشاء أيديولوجية جديدة من رحم الثقافة الشعبية العثمانية 
والإسلامية والتركية» وذلك بغرض تبرير هيمنة النخبة الحاكمة» وحاول هؤلاء إعادة 
تفسير الدولة باعتيارها متممة للأمة والمجتمع» وتم توظيف ذخيرتهم من الأساطير 
والرموز العثمانية الإسلامية» وللمرة الأولئ في العصر الجمهوري» لجعل الماضي 
يبدو ذا علاقة بالحاضر. 


)١(‏ ينظر القرار (رقم 515/1587) للمحكمة العسكرية العليا في: 3842006 .163 ,أععسناا" ولمادساا 
.3 ,(1983 برقلزقة تمعلا تلناطمهاذآ) عقاعممقطا وتمددعلمتقعغط ولمتتطقط 

(7) ينظر ميثاق تأسيس منظمة مأوئ المفكرين: :لناطهها19) 132088" نوعمعء1 و0 عملمعر4م 
ر(1989 ,ع قلستزه؟ أعدء0 نولصتلرة (صنحة/ /1)» ينظر : نصع120 هلاتزمالا 21" ,لمطاةظل مك811 
دع © أءلانك! ,اعخصطام صذ ,"عع الطدتاع؟ تعفظ 6 أعععه1ء © صأمع 1161 لان طتاعلته] ع أى 
.(1994 ,أعهء0 مقتستلكيى «لتطههاذل) 
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ويمكن للمرء أن يرئ الطبيعة التشاركية للإسلام والقومية التركية جلية في هذه 
العبارة لمصطفئ إركال؛ العضو البارز في المنظمة: «إنَّ الإسلام دين يسعئ إلى 
الوحدة دون القضاء علل الاختلافات فوق كل التنوعات. كيف يمكن أن توحد 
الأتراك معًا أو تتوحد مع الجماعات الأخرئ من خلال تجاهل عاداتهم وترائهم» 
ولغتهم الأم وتاريخهم القومي» وأدبهم. وموسيقاهم» والمعمار التركي الإسلامي, 
والمولد (360110). والاستعراض العسكري العثماني (51ة84 معاطء ةم ونظافتهم 
واحترامهم؟ إِنَّ الاختلاف بين بروتستانتي روسي وبروتستانتي ألماني» وبين كاثوليكي 
إيطالي وكاثوليكي إسباني هو حقيقة من حقائق الحياة» إِنَّ اختلافاتنا عن باقي الأمم 
المسلمة هو ببساطة النوع نفسه من الاختلافات7© 

لقد كانت هذه الأيديولوجية موجهة نحو تجاوز المصالح المحدودة بالجماعات 
الضيقة من خلال التأكيد علئن خطورة الفوضئا الأناركية والانقسامات الاجتماعية علو 
العائلة والأمة والدولة» وقد ساعدت الأيديولوجية والحلول التي قدمتها منظمة مأوئ 
المفكرين -الإسلام والقومية- عل صياغة (دستور 14417م): حيث كان عضوان في 
المنظمة أعضاء أساسيين كذلك في لجنة إعداد الدستور. 

وبذلك استخدم قادة الانقللاب الدين»؛ من بين وسائل أخرئ» لتأمين قبول 
سلطتهم ؛ فعل سبيل المثال: قامت القيادة بتحويل إدارة الشؤون الدينية إلى مؤسسة 
دستورية. تحدد (المادة )١78‏ من (دستور 1487م) هدف إدارة الشؤون الديئية بأنّه 
«تحفيز وتقوية التضامن والوحدة الوطنيين»”"'. 

وإضافة إلئ ذلك: طالبت «المادة 75) الدولة بتطبيق التعليم الديني والأخلاقي 
ضمن سياق من (التضامن والوحدة الوطنية)» محددة أنَّ الدولة هي المؤسسة الوحيدة 
التي ينبغي لها أن تطبق التعليم الديني» وجاعلة التعليم الديني ومقررات الأخلاق 
إجبارية في المدارس الابتدائية والثانوية. 

وفي سياق إعداد (المادة 84؟) في الاجتماع الاستشاري» برّر واضعو الدستور 
التعليم الديني الإجباري بأنّه وسيلة لتقديم «معرفة موحّدة عن الإسلام»» و#مصدر 


52 ,"هل لجالا 21" رلماءظ )١١‏ 
(9) ينظر : 2ع151 أعصه11 عل 'علإكلعة1 اماع12 "علنها" رسسامه؟ ممصةامللق ,للمقطعة؟ .8 عهاأذ1 
.(1993 رفله تلناطههاذ]) نع أأمععاقد8 
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للثقافة القومية» والتي هي المهمة الأساسية للدولة»”©2. 

وعبّر الدستور عن رؤئ قادة الانقلاب» الذين كانوا يعدون التعليم الديني في ذلك 
الوقت (مادة لاصقة) ضرورية للمحافظة علئ الوحدة الوطنية» ومع ذلك: فقد جادل 
واضعو الدستور بأن دور تدريس المعتقدات الإسلامية (السليمة) كان عملا مختصًا 
بنظام التعليم الذي تديره الدولة فقطء وليس مهمة تقوم بها المؤسسات والمدارس 
الخاصة؛ لذلك وبينما خففت قيادة الانقلاب من العداء الشديد للدين الذي اتصفت به 
بداية الفترة الكمالية» فقد سعت أيضًا إل احتواء الفكر الديني والحياة الاجتماعية 
للجمعيات والسيطرة عليها لتناسب أهدافها السلطوية الضيقة. 

وبينما استغلت منظمة مأوئ المفكرين الإسلام لتجاوز المصالح والهويات 
الأخرئ. عملت إدارة الشؤون الدينية الرسمية في الوقت نفسه عل توظيف القومية 
التركية لفتح المزيد من المساحات لممارسة الدين» وبالعمل جنبًا إلئ جنب» كانت 
هاتان المنظمتان فعالتين إلئ درجة كبيرة في إقناع الكثير من العامة ومسؤولي الدولة 
باستبطان التوليفة التركية الإسلامية الجديدة» لكن هذه الأيديولوجية الجديدة القائمة 
علئ الهيمنة تجاهلت الطابع متعدد الثقافات للمجتمع التركي وخصوصية الهويات 
الكردية الإثنية والعلوية الطائفية. 

وبالإضافة إلئ ذلك: انتقد الكتّاب الإسلاميون المعادون للقومية التوليفة التركية 
الإسلامية باعتبارها الأيديولوجية الجديدة المؤيدة لأمريكاء والتي كانت تهدف 
بسخرية إلئ التلاعب بالمشاعر الإسلامية لإضعاف عالمية الإسلام ووحدة التضامن 
الإسلامي من خلال التأكيد علئ العرقية التركية”"» كما كان الكماليون اللّاأدريون 
واليساريون أيضًا علئ الجانب الناقد للطرح؛ لأنّه لعلف من الجانب العلماني للقومية 
التركية» وأضعف من أصالة العلمانية الكمالية المقاومة للديت . 


2726-4 ,(1982 ,9 لإمقساسةآل) 140 :8 ,توتوءء12 علقسقان؟' أوتاعهء11! قدسداءه2 )١١‏ 
(؟) ينظر: ,اعفلمانادلا أعمدذآ تلدطمماذ1) أنعء8 تفاط مترء8 ماط ينه ,علومتلئط ممسمطهسصسلطم4 
رعقلنا8 ثلث :1987 ,23 اأعدية ,اعس ميت ,"كهاءهتزنسواابي>ا تسماأة1" ,تتصعنةة]1 مالزءوقط ,(1990 
رأع02 أعصدة ,173-77 لعة 156-58 ,(1989 :مهتلسمتزولا سوبرع8 النتطصةاأذ1) أنمستجرد5 سامترق زه 
.139 ,(1987 ,م هاستزهلا ستلكلآ :تناطهماكآ) “رإاعاء71 أنوء2 1:04 
الناطمهماكآ) تاأعصة؟1 متستستوع2 أمقطامصء2 عالعت1 علتلكائما ع علعة2م4ق ,تترهعلمددة ععدة م0 
.(1993رأاءطهالق1 تمدع الناطههاكآ) )101 لذابرك 12 ,ندعده ]1 معط ,(1983 ,سمناء 1" 
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في خضم مجهوداتهم لهندسة شكل جديد من الثقافة التركية الإسلامية غير 
المسيسة» أصدر قادة الانقلاب تقرير الثقافة الوطني0©. بن التقريرء الذي أعد 
بمساعدة منظمة مأوئ المفكرين» توليفته التركية الإسلامية علئ أعمدة العائلة 
والمسجد والمؤسسة العسكرية”"» ثلاثة أعمدة مؤسسية أريد لها أن تنتج مجتمعًا 
منضبطا وموحدًا”"» ويبدو أنَّ المفهوم الإسلامي التاريخي للأمة (مجتمع المؤمنين) 
كان قد وضع النموذج لشعور جديد من الاجتماعء والذي يُمكنه نظريًا أن يقري 
الوحدة والتضامن المجتمعيين». وبالتالى؛ يزيل النزاعات والأيديولوجيات 
المتعارضة©'. ١‏ 

في الحقيقة : قام قادة (انقلاب ٠198م)‏ بالتأكيد لأول مرة وعلئ المستوئ الرسمي 
علئ كون المكون الديني للأمة والدولة مهما وجديرًا بالاحترام» ولأجل حل مشكلة 
الشرعية هذه؛ لم يتردد مسؤولو الدولة في تكييف نموذج الأمة مع صياغتهم الجديدة 
لأيديولوجية الدولة. لقد اتبع قادة الانقلاب في الحقيقة سياساتٍ داخلية وخارجية 
مؤيدة للوسلام. 

فعلئ سبيل المثال: سمح قادة الانقلاب بدفن محمد زاهد كوتكوء أحد شيوخ 
النقشبندية» في باحة مسجد السليمانية في إسطنبول» وامتنعوا عن إغلاق المعاهد 
الدينية وبيوت الطلبة التابعة للطريقة السليمانية'. 

علئ الرغم من أنَّ قادة الانقلاب العسكري تنازلوا عن المساحة للإسلام في تعريف 
أيديولوجية الدولة وهويتها القومية؛ فقد استمروا في التأكيد علئ الدور المركزي 


.(1983 ,مصمناه ةسدع 02 عستمسقاط عأها5 اوممعلصسة) بصممه]] عا الماك مق 0١‏ 
() ينظر: .(1985 ,لم06 عفلصالنزخ :اناطههقاذآ) أععامء5 تنهاذ1-اعنا2 ساومدعكقع1 سنطومط1 
(") لمعلومات عن التوليفة التركية الإسلامية ومقتضياتها عل المدئ الطويل» ينظر : ,0768© أعناعل2ت80 
.(1991 ,اعمتستزهلا أقصصدد تلناطهها؟آ) #عامع5 صسدأو[-عاتن1 وبرومط 
0 امتاع نط أ6قسمعع1 أوععطذأ.آ[-مع71 1ه 85ل0معم ث اقناأعناكه ه00 فط" رطلددصه1 .8 لسع عاأعائا8 .1 (4) 
عدوم ,"إانمععل1400 وسنالوجء1 05 دلعمعواط عط :لإععطلعن1 صذ وعناناه2 عتصعهاة1 4ه عونظ عط" 
.5 :(1993) 2 ,13 أدأره ه1111 
(6) ينظر: ,(1991 ,2 هلساترهلا ستاك :اناطههاذ1) تاكتتدة2 جاعءءاو4 أعلماءام501 ,لإوعنعةاة8 امدبعلدا 
.203-05 
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للدولة في السياسة التركية» ويبدو هذا جليًا في (دستور 1487١م)»‏ الذي يجعل مجلس 
الأمن القومي هو المصدر النهائي للسلطة؛ فوفقًا لوصف مهام مجلس الأمن القومي 
في (المادة )١14‏ من (دستور 19187م): «سيقدم مجلس الأمن القومي لمجلس 
الوزراء رؤاه بشأن اتخاذ القرارات» والتحقق من التنسيق اللازم فيما يتعلّق بصياغة 
ووضع وتنفيذ سياسة الأمن القومي للدولة» وسيعطي مجلس الوزراء الأولوية في 
الاعتبارات لقرارات مجلس الأمن القومي المتعلقة بالإجراءات التي يراها ضرورية 
لحفظ بقاء واستقلال الدولة» وتماسك وعدم انقسام البلادء وأمن وسلامة المجتمع». 

ويستعرض قانون مجلس الأمن القومي بالإضافة المهام الأساسية للمجلس» 
وهي : 

)١(‏ اتخاذ الإجراءات الضرورية لحفظ النظام الدستوري» وضمان الوحدة 
والتماسك الوطنيين» وتوجيه الأمة التركية نحو الأهداف الوطنية وفقًا للمبادئ 
والإصلاحات الكمالية» من خلال توحيد الأمة حول مُثْل وقيم قومية. 

(1) صياغة رؤئ مجلس الأمن القومي المحددة رسميّاء والتي ينبغي الالتزام بها 
واتباعها من قبل الحكومة في أوقات إعمال أحكام الطوارئء أو الأحكام العرفية» 
أو التعبئة العامة أو الحرب. 

وتحت (دستور 1917م), تنمتع المؤسسة العسكرية بالاستقلال التام في تحديد 
قواعد التجنيد والترقيات الخاصة بهاء وميزانيتهاء وكيفية تعريفها وتنفيذها لسياسة 
الأمن القومي. ويتنوع هذا الدور العسكري ما بين الوصاية المباشرة والخفية من 
خلال حفظ الإرادة السياسية والقدرة علو اتخاذ المواقف السياسية» وفي (دستور 
7 ) وفي الممارسات التالية للانقلاب» ترى المؤسسة العسكرية التركية نفسها 
الحامية للدولة وتعد مصالحها هي مصالح الدولة» وتخلط المؤسسة العسكرية بين 
استقلالها واستقلال الدولة. بعيارة أخرئ: فبالنسبة إلئ المؤسسة العسكرية» يعني 
استقلال الدولة: عزل المؤسسة العسكرية عن القوئ الاجتماعية وحرية تعريف 
الأخطار الوجودية علئ الدولة والإبقاء علئ العوامل المكونة للنظام الكمالي فوق 
وحول الحكومات. في تركياء تعد المؤسسة العسكرية هي المؤسسة ذات السيادة 
النهائية في تعريف التهديدات الأمنية وليس الشعب ولا ممثلوه المنتخبون. 


١ه6‎ 


وقد نجح هذا الخلط بين استقلالية ومصالح كل من الدولة والمؤسسة العسكرية 
بشكل فعّال في عسكرة الدولة وتحويلها إلئ موظن أمني. ويبدو أن فهم المؤسسة 
العسكرية للكمالية باعتبارها مشروع (تحديث) يهدف إلى إنشاء مجتمع علماني وقومي 
هو ما يبرر استقلاليتها. فباعتبارها الحامى والمنفذ لمشروعات التحديث» تعرف 
المؤسسة العسكرية العلمانية والقومية بأنّهما العمودان الأساسيان في المشروع 
التحديثي الكمالي» وتنظر المؤسسة إلئ أيْ تحدٍ للعلمانية والقومية بعين الريبة وتصم 
أصحابه بالرجعية (المعادية للحداثة)» و(حب الشقاق)0 . 

من الناحية المؤسسية» يُعد ضباط العسكرية التركية جيدي التعليم» ولهم هوية 
مؤسسية وشعور بالرسالة وهي أن يكونوا (حماة الكمالية)» ويتم تجنيد هؤلاء الضباط 
في الغالب من الطبقات الدنيا والوسطئ» وكمجندين جدد صغار في المدرسة الثانوية 
العسكرية من سن الثالثة عشرة» يتم تلقينهم المعتقد الكمالي في تركيا علمانية (أي: 
غير دينية) قومية (تركية) مستقبلة اتجاه الغرب. وتتمتع هذه الهوية المؤسسية 
العسكرية» والتي تتضمن الاحترافية والوصاية والنفور من الساسة المدنيين» تتمتع 
بقوة دفع متأصلة نحو (حماية وتوجيه) المجتمع ومنع تكوين مراكز قوة مستقلة خارج 
سيطرة الدولة9©' . 

بالإضافة إل مجلس الأمن القومي» أعطئ الدستور الجديد السلطة للرئيس لإجراء 
تعيينات أعضاء المجلس الأعل للتعليم 016لا : اختصار تاصتتاعنع! «تناءمع0 علءوان /ا) 
وحل البرلمان وتعيين القضاة في المحكمة الدستورية ومحكمة الاستئناف العسكرية 
وتعبين جميع أعضاء المجلس الأعلئ للقضاة””» ومنع الدستور وجود أي اتصال بين 
الاتحادات التجارية والجمعيات المهنية وجماعات الضغط والأحزاب السياسية. 

وبالإضافة إلئ ما ذكرء وحيث إِنَّ غالبية العنف الأيديولوجي الذي وقع فيما قبل 


187 ,(1985 بأءلإناان4] :غ15) أمدعاعة علععءط ستسعمةط جلا :عءامتءة© عب مولتم4ق ,ععحظ متقطسة38 (0) 
يحدد باتور التهديد للعلمانية والقومية باعتبارهما المبدأين اللذين يؤدي تعرضهما للخطر إل تحفيز 
التدخل العسكري. 

ر"'/0820131ائلة وامقائلنا! طوتلعن؟ عط له لإتصماههة ع1" ,ناوه !الدلة5 عممك أندوتا 07 
.151-66 :(1997) 2 ,29 عع أنأاوظ مام ع«ووندم0 

نفك ة لصف) اكع نهل تلمعاجنا 0 ستمعصسناعة ل عا كدأوابره+4ل #عاكا3 أمععبراى ,دعولا عأسلوء .1 رم 
.(2000 بيستعلوء5 


كه 


(1980م) كان متمركرًا حول حرم الجامعات: أنشأ قادة الانقلاب المجلس الأعلئ 
للتعليم بهدف التخلص من الأساتذة ذوي الميول اليسارية ولإضفاء المركزية علئ 
المقررات وإدارة الجامعات» وقد كان المجلس الأعلئ للتعليم يتمتع أيضًا بسلطة 
تعيين وطرد أعضاء هيئات التدريس وتحديد المقررات والخطط البحثية وتحديد نمط 
الملابس لكل من هيئة التدريس والطلية©. 

يظهر (دستور 1987م) أنَّ المؤسسة العسكرية التركية» رغم الإصلاحات على 
مستوئ السطح. لم تكن تنوي التخلي عن قوتها الحقيقية باعتبارها الحامي السيادي 
للدولة والأيديولوجية الكمالية لصالح حكومة مدنية ديموقراطية حقيقية. 

واستجابة للرؤية الشمولية للدولة -المتمثلة في تدخلها في كل جانب من جوانب 
الحياة الاجتماعية- كما ثَييّن صياغة (دستور »)١19487‏ تمثّل ردٌ فِعل الجماعات 
الاجتماعية في أجندات ليبرالية» مطالبين بمساحات حرة ورفع لسيطرة الدولة علئ 
الاقتصاد والتعليمء وأذّىْ هذا الرد التحرري إِليئْ إطلاق العنان لدورة جديدة من 
الجدل حول الحدود الشرعية بين الدولة والمجتمع وبين الفرد والمجتمع» وساهمت 
هذه البيئة السياسية والاقتصادية الجديدة فيما يلي (عام ٠198م)‏ في تسهيل أنشطة 
الجماعات الإسلامية والطرق الصوفية. 

لقد كانت المؤسسة العسكرية ترغب في توافر تحول منظم وتدريجي نحو السياسة 
الانتخابية» وبالتالي؛ فقد منعت المؤسسة أكثر من سبعمائة سياسي سابق من العمل 
السياسي لمدة خمس إلئ عشر سنوات» وأعطئ مجلس الأمن القومي السلطة لنفسه 
للقيام بعملية فحص الأحزاب السياسية والمرشحين السياسيين الجدد» وأعلن قانونية 
ثلاثة فقط من بين سبعة عشر حزبًا تقدموا للمشاركة في الانتخابات العامة ل(عام 
“17م)). وقدمت المؤسسة العسكرية الدعم الكامل للحزب الوطني الديموقراطي 
(24108: اختصار 51نادط 122011851 أواعلازن54111) بقيادة الجنرال المتقاعد تورجوت 
سونالب وتحملت وجود حزب شعبي (ديموقراطي اشتراكي مظهر للولاء)» 
(11878: اختصار :28 113191) بقيادة بيروقراطي متقاعد عالي الرتبة من مؤيدي 


)١(‏ ينظر: قانون التعليم العالي (رقم 501417؟)» والذي سن بتاريخ (5 توفمير 1941م)» وقانون أحكام 
الطوارئ (رقم .)١507‏ 
/ضه 1١‏ 


الانقلاب هو نجدت جالب» لكن المؤسسة العسكرية انتقدت بشكل معلن الحزب 
الثالث» حزب الوطن الأم طفااه : اختصار أونامد2 ممنوندصة) بقيادة تورجوت 
أوزال» وذلك في الليلة السابقة علئ الانتخابات مباشرة» لكن هذا التحرش ليلة 
الانتخابات سرعان ما أت بشيدة يكس زوين قمكة علدقات أرزا لايع التقمعا تر فير 
الرسمية وشبكات السلطة التقليدية بشكل كبير في الانتصار الانتخابي لحزيه. 
+ فتح مساحات فرص جديدة: 

في أول انتخابات تالية ل(انقلاب ٠148م)‏ العسكري» صعد حزب أوزال» الوطن 
الام إل السلطة برصيد (50,7 بالمائة) من مجموع الأصوات وحصد 5١١(‏ مقعدًا) 

فى البرلمان ذي الأربعمائة مقعد» وتقلد أوزال منصب رئيس الوزراء بين (عامي 
وا و1988م)), ثم منصب رئيس الجمهورية حتول وفاته في (عام م ). 

وكانت واحدة من أكثر التركات ممتدة التأثير من سنوات أوزال هي التصريح 
الرسمي بوجود رؤئ جديدة بشكل راديكالي لدور الإسلام والتراث العثماني في 
المجتمع التركي المعاصر؛ فقد استخدم أوزال الطرق الصوفية وعلاقات القرابة 
وجمعيات المساجد في بناء جسور ديناميكية مع المجتمع» مما أدئ إل تكييف هذه 
الشبكات التقليدية مع البيئة الحضرية الحديثة. واتبع أوزال أيضًا سياسة 3 ترمي إل 
أسلمة نظام التعليم. وقام وزير تعليمه؛ وهبي دينتشرلرء وهو أحد المريدين 
النقشبنديين المعروفين» قام بإعداد مقرر جديد يركز على إعادة كتابة طريقة تقديم 
التاريخ والثقافة الوطنيين. وفي المقرر الجديد» استخدم تعبير (وطني)» (للائدة) في 
أحيان كثيرة بدلالة دينية(2» وكانت الدائرة المركزية لإدارة أوزال تشمل أعضاء 
بارزين في حزب السلامة الوطني المنحل ذي الميول الإسلامية ومريدين نقشبنديين 
بارزين» وكان أوزال نفسه 0 من عائلة نقشيندية متديئة. 


لقد أدت سياسة أوزال الاقتصادية الليبرالية ومعارضته للبيروقراطية وسلوكه المؤيد 


884 إع 126210012 ,31/6 صذ ,"لزعل تنظ صذ صوأوناء 1 لصة تعتائله ,عاهاة عط1" لقومره1' مهمما8 )0١(‏ 

,131-32 ,(1988,تعالزنم© عل تمتامع8) ماح8 أعصسطف4 لمه ععمء1]1 متاعكلة .له ,نصمانائكق8 عط 

اعمط 301046 ,الإععاس1" صذ امعصسامء5 ملتاون84 ,ه عدن1 مه لسدتلهه ه5120" ,5210 مول 
.16 :(1995 لإكقلاطةل) 1 ,31 ععاللال 


١64م‎ 


للإسلام إل إكسابه شعبية كبيرة» وقد كان أول رئيس وزراء في عصر الجمهورية يؤدي 
فريضة الحج إلئ مكة ويكون منفتحًا بشأن ممارساته الدينية”'2؛ وشجع حزب الوطن 
الأم حرية التعبير الديني وزاد من دعم الدولة للمؤسسات الديئية» وكانت إحدئ 
علامات الأسلمة المتزايدة للنخبة الحاكمة هي إدخال واعتماد مناسبات الإفطار خلال 
رمضان. وأصبحت هذه المناسبات» علئ طراز إفطار الصلاة الوطني في واشنطن» 


استعراضًا يهدف إلئ الإقرار وإضفاء الهيبة علئ نخبة تقية متماشية مع الشعور الشعبي 
في مركز الحكومة. 


وبدأ أوزال مجموعة جديدة من السياسات فيما يتعلق بالمسألة الكردية» سامحًا 
بحرية ثقافية أوسع للأكرادء والذين لم يكونوا يتمتعون بالاعتراف بهم كجماعة إثنية 
مستقلة فيما سبق علل ذلك العهد. 

وإضافة إلئ ذلك: كان أوزال -دائمًا- ما يشجع انضمام تركيا الكامل إلئْ الاتحاد 
الأوروبي» متعاملًا مع العضوية المحتملة باعتبارها وسيلة لإضعاف الموقع السلطوي 
للمؤسسات الكمالية الدائرة في فلك الدولة» وصناعات القطاع العام وأولئك 
المنتفعين من رعاية تلك المؤسساتء وبالتوافق مع متطلبات طلب الانضمام إلئ 
عضوية الاتحاد الأوروبي» قبل أوزال في (عام 14417م) حق المواطنين الأتراك 
الأفراد في التظلم لدئ المفوضية الأوروبية لحقوق الإنسان. 

ومنذ ذلك الحين: استخدم مواطنو تركيا المتحدثون بالكردية تلك المنصة لتحدي 
سلوك الدولة التعسفي. وفي (عام 1488م)» وقّع أوزال أيضًا علو الاتفاقية الأوروبية 
لمنع التعذيب ومعاهدات الأمم المتحدة المتعلقة بالشأن نفسهء وفي (عام ٠194م).‏ 
وبعد وصول أوزال إل منصب الرئاسة» اعترفت الحكومة التركية بالسلطة القضائية 
الإلزامية للمحكمة الأوروبية لحقوق الإنسان؛ وفي العام نفسه: قاد أوزال الحكومة 
في إبرام الاتفاق علئ البروتوكول الإضافي التاسع للاتفاقية الأوروبية لحقوق 
الإنسان» والذي يعطي الحق للفرد بالتظلم لدئ محكمة العدل الأوروبية» وفي الشهر 
نفسه: أقرت الحكومة النسخة المنقحة من الميثاق الاجتماعي الأوروبي وميثاق 
باريس» وكان إقرار هذه المعاهدات الدولية مهمًا؛ لأنّهء ووفقًا (للمادة 4٠‏ من دستور 


.0778-07١ مجلة: (3/04/4) عند (7ايونيو 1440م)) (صفحة/‎ )١( 
1684 


17م). ينبغي أن تصبح مواد المعاهدات الدولية التي تعد تركيا طرفًا فيها أجزاءً 
متممة للقانون المحلي. 

في أثناء رئاسة أوزال» أبطلت الحكومة أيضًا (في أبريل 1491١م)‏ القانون الوحشي 
(رقم ”7197م)» والذي كان يحظر استخدام اللغة الكردية في الأماكن العامة 
والخاصة”" 2 وقد كان قادة الانقلاب العسكري قد فرضوا هذا القانون في (أكتوبر 
198م) في رد فعل علئ المظاهر المتنامية للقومية الإثنية الكردية”©: لكن هذا 
القانون فشل في كبت جهود صنع فضاء سياسي واجتماعي للأكراد داخل تركيا. 

في الحقيقة: ريما كان هذا القانون سيدفع حزب العمال الكردستاني إلئ اتخاذ 
طريق الكفاح المسلح ضد الحكومة (عام 1984١م)»‏ بعد حوالي عام من إقراره» لكن 
أغلب السياسيين الأكراد واصلوا الضغط من أجل مطالباتهم داخل الأحزاب 
القانونية» وفي (عام 1444م)» وعندما شارك أعضاء أكراد من حزب الشعب الاشتراكي 
الديموقراطي اليساري (5115: اختصار :29 أو!/813 غ13ههء<1 21ا505) في مؤتمر 
كردي عقد في باريس» أدئ الخلاف الناتج عن ذلك إلئ طردهم من الحزب ثم 
تكوين أول حزب كردي الميولء حزب العمال الشعبي (75188: اختصار 
نةنامةط عاعصظ هنالد81) في (يونيو عام ٠194م)2‏ وفي أثناء الانتخابات العامة 
ل(عام ١144م):‏ كان حزب العمال الشعبي قد عقد تحالقًا مع حزب الشعب 
الاشتراكي الديموقراطي وحصل عل (؟77 مقعدًا) في البرلمان. 

وكان هذا التحالف الانتخابي نتيجة لقانون الانتخابات التركي الذي نصّ علئ: أنَّ 
كل حزب سياسي يجب أن ينظم ويتنافس في انتخابات في كل محافظة» ويتجاوز قيمة 
الحد الوطني بقدر ٠١(‏ بالمائة) لأجل كسب مقعد بالبرلمان» وهي شروط لم يكن 
حزب العمال الشعبي ليلبيها كحزب مستقل . 

وتفكّك هذا التحالف عندما أقسم بعض النواب الأكراد حديثي الانتخاب على 
الولاء للدستور التركي باللغة الكردية في أثناء مناسبة رسمية» وارتدوا أيضًا ألوان علم 
)١(‏ صحيفة : (©/6026 :26571). (يشار إليها فيما بعد ب ©2). بتاريخ ١71(‏ أبريل ١194م)»‏ (صفحة/ 8). 


(9) (86)» بتاريخ (١؟‏ أكتوير 1947م)» (صفحة/ لالاء 154). 
لكل 


حزب العمال الكردستاني (الأخضر والأصفر والأحمر)» وأدت هذه الواقعة ورفض 
النواب الأكراد استنكار الأعمال الإرهابية لحزب العمال الكردستاني إلئ تفكك 
الائتلاف. وتم حظر حزب العمال الشعبي بعد ذلك بفترة قصيرة من قبل المحكمة 
الدستورية بتهمة: (الترويج للانفصال العرقي). 

وفي يوم (19 أكتوبر 1497م)» أسس الأعضاء السابقون بحزب العمال الشعبي حزب 
الحرية والديموقراطية الجديد (021(152: اختصار (أدناعة2 أمدعامصء2 ث7 علشأعتودة ؟؛ 
وفي غضون ثلاثة أشهرء بدأ المدعي العام إجراءات إغلاق هذا الحزب الجديد بسبب 
دعوته لحل فيدرالي للمشكلة الكردية؛ وتم حظره رسميًا من قبل المحكمة الدستورية 
يوم ١5(‏ يوليو 1491م0"» وقبل أن يتحقق هذا الإغلاق الرسمي» قام النواب 
الأكراد بالمناورة لتسجيل حزب جديد آخرء حزب الديموقراطية (2187: اختصار 
م3 أموس1[ ممه 12) . 

وأدّت الضغوط القانونية إل تطرف قيادة حزب الديموقراطية» وأصبح خطيب 
دجله. النائب عن ديار بكرء والذي كان معروقًا بتعاطفه المعلن مع حزب العمال 
الكردستاني» أصبح هو موجه سياسات الحزب. وفي (فبراير عام 1945م)»2 قام 
نشطاء من حزب العمال الكردستاني بقتل خمسة مجندين شباب في محطة قطار 
توزلاء بالقرب من إسطنبول. ودافع دجله عن الهجوم باعتبار الضحايا (أهدافًا 
مشروعة)»ء وجادل أيضًا بأنّ (حزب العمال الكردستاني ليس منظمة إرهابية وإنّما 
سياسية)!2, وقبل حملة الانتخابات المحلية في يوم (1؟ مارس 1944١م)»:‏ أصبح 
حزب الديموقراطية أحد الأهداف الأساسية لحملة حزب تانسو نشيلر» حزب الطريق 
القويم (ل01)» وتمكنت تشيلر من رفع الحصانة عن ثمانية من النواب عن حزب 


)١(‏ في يوم ”١(‏ أبريل 1447م): قرر الأعضاء المؤسسون لحزب الحرية والديموقراطية حل الحزب طوعًا 
بينما كانت الإجراءات القانونية مستمرة في المحكمة الدستورية. لكن» وفي يوم ١8(‏ يوليو 1497م)» 
أصدرت المحكمة الدستورية قرارًا بحل حزب الحرية والديموقراطية بتهمة محاولة (إضعاف الوحدة 
القطرية والطبيعة العلمانية للدولة ووحدة الأمة)» وأمرت بتحويل أرصدة الحزب إل خخزانة الدولة وحظر 
قيادات الحزب من تقلد مناصب مشابهة في الأحزاب الأخرئ. 

(؟) صحيفة: (الدطه5)؛ بتاريخ (7١فبراير‏ 1995م). 
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الديموقراطية يوم (؟ مارس)» وتم القبض علئ ستة من نواب الحزب» وتمت إدانة 
أربعة منهم : (ليلئ زاناء وخطيب دجلهء وأورهان دوغان» وسليم صداق)» وحكم 
عليهم بالسجن ١9(‏ عامًا): بينما فرٌ ستة نواب آخرون من البلاد» وحظرت المحكمة 
الدستورية الحزب في (يونيو من عام 1945١م)»‏ وأسّس برلمانيو حزب الديموقراطية 
الذين تمكنوا من الفرار من البلاد البرلمان الكردي في المنفئ» وفي (مايو 19954م)» 
أسّس مراد بوزلاك» محام كردي معروف. حزب الشعب الديموقراطي (2814187: 
اختصار 51نةط أقمهماوصء2 هنال81) وشارك في (انتخابات 21١94946‏ و1949م))2 
وعلل الرغم من المضايقة المستمرة لأعضائه واضطهادهم» بل وقتلهم؛ استخدم 
الأكراد فرضًا سياسية واجتماعية جديدة لصنع فضاء سياسي لهم تمثلت في حزب 
العمل الشعبي (157)» وحزب الديموقراطية (00787)» وحزب الديموقراطية الشعبي 
(814285)؛ وحزب الشعب الديموقراطي (0811842). 

بالإضافة إل الحركات الإسلامية والكردية: بدأ بناء هوية علوية مستقلة في الظهور 
في أواسط ثمانيئيات القرن العشرين؟ نتيجة لسقوط الاشتراكية» والتي كانت تمثل 
الهوية البديلة للعلويين» ولصعود الحركة السياسية الإسلامية والقومية الكردية 
الصريحة التي دفعت الكثير من العلوبين الأكراد إلئ التحول إل هويتهم (الدينية/ 
العلوية)''2. وبالإضافة إل ذلك. وفيما تلا انقلاب (عام ٠148م):‏ كان الكثير من 
اليساريين (وأغلبهم من العلويين) قد اعتقلواء أو فروا من البلاد إل أوروباء» وبصفة 
خاصة إلا ألمانيا. 

لقد شهدت التسعينيات إعادة إحياء الهوية العلوية في صورة إنشاء منافذ إعلامية 
جديدة وجمعيات ومهرجانات ومؤتمرات» وأصبحت المنشورات العلوية» بالإضافة 
إل المهرجانات» المؤسسات الرئيسة للتعبئة السياسية والديئية» وداخل الموضع 
الاجتماعي السياسي نفسهء تنافست صور مختلفة من العلوية علئ السيطرة علئ تلك 
الرموز. فعلئ سبيل المثال: عندما اجتمع مفكرون علويون يساريون بارزون في 


هأ أعمانامعل1 عطعدناتجه21 عن1/توتلستف1 أععلم ناعلصاعععة5 صسنونوء12" ,ماحولا مععلدظ .154 )0١(‏ 
غ02 :معدا طتسوق؟) 1 .آ0 رعاطعتطءوع0 لصن أهاتادعل1 :جعلامعاق هذ ,"موعدم ءدروع منصعلهو/1 
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سيفاس (محافظة مشهورة بالعنف الطائفي) لإحياء ذكرئ تعاليم الشيخ العلوي بير 
سلطان عبدال» وقع صدام كبير في يوم (؟ يوليو 1497م)» وكان من بين الحضور 
أيضًا عزيز نيسين» أحد أكبر كتّاب تركياء والذي كان قد نشر مقاطع من كتاب سلمان 
رشدي: «آيات شيطانية»: وأعلن نفسه كافرًا علئ الملأ» وهاجمت عصابة تم 
تحريضها من قبل مجموعة مؤيدة لحزب الرفاه فندق ماديماك» حيث كان اللقاء 
منعقدّاء ونشب حريق أذّى فيما بعد إلئ مقتل الكثير من المفكرين الحضور. 

وكان هذا الحادث قد تم تصويره من قبل قوات الشرطة بالمدينة» وتم تسريب 
تسجيل الفيديو إلئ محطات التلفاز الخاصة» وظل يُعرض هذا التسجيل علو شاشات 
التلفاز لمدة قريبة من أسبوع» وأظهر التسجيل أنَّ قوة الشرطة وقفت بوضوح في صف 
العصابة» ولم تستخدم القوة لتفريقهم» ومثّْلت إذاعة هذا التسجيل مناسبة للجماعات 
العلوية المتنوعة لتَصّور العلويين باعتبارهم مجتمعًا موحدًا يعاني من المعاملة نفسها 
من قبل الدولة والغالبية السنية» ومثّل سلوك قوة الشرطة والحكومة والبرلمان في 
التعامل مع هذا الاعتداء علئ المفكرين العلويين نقطة تحولٍ للمجتمع العلوي. 

لقد رأئ المجتمع العلوي أن الدولة لم تكن (لهم)» وهو رأي زاد من شعورهم 
بعدم الأمان في مقابلة الدولة والغالبية السنية» وحمّز من عملية حشدهم وتنظيمهم. 

وبعد (حادث 1997م) في سيفاسء أصبح العلويون أكثر جزمّاء وأكدوا بشكل 
متزايد علئ كونهم جماعة إثنية ديئية منفصلة في مقابل الدولة. ويزيد التلفاز والراديو 
من شعبية هذا الشعورء ويوفران الآن شبكة جديدة لحشد المجتمع العلوي كما لم 
يكن من قبل. فعلئ سبيل المثال: عندما فتحت مجموعة من المسلحين المجهولين 
النار علئ المقاهي العلوية» مؤدية إلئ قتل اثنين» وإصابة ثلاثة أشخاص في حي 
غازي بإسطنبول يوم (؟١‏ مارس 1940م). انفجرت العلاقة المتقلبة والهشة بين 
الدولة والمجتمع العلوي. وكان رد فعل الشرطة بطيئّاء وانتشرت الشائعات في أنحاء 
الحي بأنَّ نقطة الشرطة المحلية ربما تكون ضالعة في هذا الهجوم أيضّاء وأدّت هذه 
الشائعة» إضافة إل حادث سابق شهد مقتل محتجز علوي في نقطة الشرطة نفسهاء 
إلئ تحفيز المجتمع العلوي» والذي قام بالحشد في مواجهة الدولة. 

وكما أعلن على قنوات التلفاز والراديو» تدقّق العلويون من جميع أنحاء إسطنبول 

لل 


إل الحي» وبينما تحركت كاميرات التلفاز والصحافيون إلئ المنطقة لتغطية الحدث؛ 
زاد المتظاهرون من حدة خطابهم وأفعالهم» وأحاط المتظاهرون فيما بعد ينقطة 
الشرطة مطالبين بالعدالة» وعندما بدأت مجموعة من المتظاهرين المسلحين بإطلاق 
النار عل الشرطة» قامت الشرطة بالرد. وانتهئ الصدام بمجموع (؟7 من القتلئ)» 
أغلبهم من العلويين. وأضحت العلوية منذ ذلك الحين رمرًا للحرمان من العدالة 
والحقوق من قبل الدولة! 

لقد كانت التسعينيات فترة (بروز) لهوية علوية محتملة» كما هو ظاهر في الصحف 
والمؤتمرات والجمعيات» وأصبح حادثًا سيفاس وغازيء إل جانب صعود الحركة 
الإسلامية السنية» حافرًا لصياغة الهوية السياسية العلوية. 

وبين (عامي 7-14917١٠7م)‏ تمككن العلويون أيضًا من التعبير عن مطالباتهم 
السياسية كجماعة ديئية ومن الاستغلال الجيد لمساحات الفرص. ويمساعدة 
البرجوازية العلوية الجديدة؛ استغل المفكرون العلويون مساحات الفرص الجديدة في 
الإعلام والسوق والتعليم لصياغة هويتهم العلوية المستقلة. لقد حدث التحول في 
المجتمع العلوي. و(إعادة) تشكل هوية علوية مستقلة من خلال الحياة الاجتماعية 
للجمعيات» أي: من خلال إنشاء الجمعيات الثقافية المتمركزة في القرئ والبلدات» 
وعززت هذه الجمعيات قدراتها ودخلت المجال العام من خلال إنشاء مجلات 
ومحطات الراديو الخاصة بهمء واستغل المفكرون العلويون هذه الجمعيات 
ومجلاتهم كمساحات فرص لإعادة بناء هوية علوية معتمدة عل النصوص المنشورة 
ومتوافقة مع الخطاب العالمي لحقوق الإنسان. 

وقد أذّت محاولة التحول إلول ثيولوجيا معتمدة علول النصوص المنشورة إلئن صور 
متناقضة من إعادة التفسير للتراث العلوي الشفهي باعتباره (نظام اعتقاد علماني خارج 
عن الإسلام)» أو (الإسلام الحقيقي)» أو (الإسلام التركي)» أو (طريقة الحياة)"'" 
وتم إنتاج سياسات الهوية العلوية وتعزيزها في هذه الجمعيات . فهذه الجمعيات ليست 


)١(‏ لقد تمثل أول بروز للعلوية في : (ا5مع:81/4 /4/6«]/1): [بيان العلوية]ء والذي طبع وروج من قبل 
الصحيفة اليومية الكمالية اليسارية ؛ (اءرزام به /ست)» بتاريخ ١6(‏ مايو 15م). ويتضمن البيان جميع 
الصور المختلفة من إعادة تعريف العلوية. 

حل 


مجرد مراكز اجتماع ونقاش» ولكنّها أيضًا أماكن تواصل اجتماعي يتم فيها اكتساب 
المهارات في العلاقات العامة والسياسة» وتقوم هذه الأماكن بالإعداد لتحويل فئة 
سكانية يغلب عليها الطابع الريفي إل أسلوب حياة مدني من خلال التدريب وإنشاء 
العلاقات. 

وفي الوقت نفسه: فقد ساعد المنصب الآخذ في الضعف للموظف الديني 
العلوي» والمعروف باسم دَدّه (0606)» ساعد علول تعزيز التنكك المجتمعي. وانقسم 
المجتمع العلوي أكثر إل جماعات إثنية تركية وكردية. وساعدت القومية الكردية» 
علئ سبيل المثال» عل تكوين هوية زازا إثنية لغوية مستقلة. ونتيجة لمساحات 
الفرص؛ أضعفت الحدود التقليدية بين الجماعات» وبدأت جماعات هوية جديدة في 
الظهور. فعلئ سبيل المثال: وعلئ الرغم من كونهم يتحدثون لغة فريدة: لم ير الزازا 
-وهم جماعة تتحدث اللغة الإيرانية- لم يروا أنفسهم أبدًا جماعة إثنية مستقلة. لقد 
شكلت الهوية الدينية هويتهم وانحيازاتهم العامة. لكن العقدين الأخيرين شهدا بناء 
وعي زازاوي علوي ونشأة هوية زازا إثنية لغوية مستقلة. 
* الخاتمة: 

تظهر التطورات السياسية في تركيا في أثناء ثمانينيات وتسعينيات القرن العشرين: 
أنَّ الدولة تتعرض للمنافسة» ليس فقط باعتبارها مجموعة من المؤسسات المحددة 
للسياسات؛ وَإِنّما أيضّاء وبشكل أكثر أهمية» باعتبارها مصدرًا للشرعية والهوية 
المجتمعيتين! 

لقد جادل إسماعيل كاراء عالم بارز في مجال الإسلام السياسي» بأنَّ الدولة تؤكد 
علئ الدور العام للإسلام لضمان الانسجام المجتمعي» ولكي يلعب دور مصدر نهائي 
لإضفاء الشرعية تمامّاء كما كانت تفعل في الأزمنة العثمانية”'2» لكن تأكيد كارا علئ 
دور الدولة وحدها لا يفسر الوضع بشكل تام؛ لأنَّ المرء بحاجة إلى أخذ التحول 
)١(‏ تنظر مقالات إسماعيل كارا في مجلة: (المع26). خاصة مقال: ععادعلعقع1 سقصةاكة34" 
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والضغوط المجتمعية بعين الاعتبار ليفهم التغيرات السياسية المهمة التي تم اتباعها من 
قبل الدولة التركية في هذه الفترة. 

منذ (عام ٠198م)»‏ بدأ المسلمون الأتراك يشعرون بأنَّ أسوأ فترات الاضطهاد 
الكمالي قد ولّتء وأنَّ دولتهم يمكن وينبغي أن تمثل ثقافتهم وهويتهم العثمانية 
الإسلامية. إِنَّ عملية التحول الديموقراطي تعمل علئ توطين المؤسسات السياسية من 
خلال إخراج الهويات الجمعية إلئ المجال العام» ونتيجة لزيادة قوة عملية التحول 
الديموقراطي فقد تم تضبيق الفجوة بين الدولة والمجتمع؛ وأدّت هذه العملية بدورها 
إل تحفيز مجموعات أخرئ لمقاومة المزيد من اختراق الإسلام السني للدولة؛ 
فالتأكيد علول الهوية العلوية» علوم سبيل المثال» يعد استجابة للتحالف التجريبي بين 
الدولة والإسلام السني. 

وقد حدثت كذلك تغييرات حادة في أثناء الثمانينيات في تركيب نخبة الدولة» 
وعلئ الرغم من دعاوئ بعض العلماء باستمرارية الثقافة الدائرة حول الدولة بسبب قوة 
بيروقراطية ما بعد ١144‏ م)؛ فإنَّي أجادل بأنّه قد حدث انفصال كبير مع الممارسات 
السياسية التركية الماضية نتيجة لعوامل عدة؛ فعلئ سبيل المثال: لم تعد نخبة الدولة 
متجانسة كما كانت من قبل. كما أنه ليس ثمة طريق واحد للتطور الاجتماعي 
الاقتصادي كما هو محدد في الأيديولوجية القديمة (للتغريب). وقد جاء التعليم العام 
والاقتصاد الآخذ في التوسع بموظفين جدد إلئ مؤسسات الدولة ممّن لهم تعاطف 
أكبر مع المشاعر الإسلامية. وأخيرًا: ومع نهاية الحرب الباردة؛ فإنَّ الحالة الأمنية 
لتركيا قد أخذت وضعًا طبيعيًا. لقد جعلت جميع هذه العوامل من الممكن ظهور 
(نخبة عضوية) جديدة» أي: نخبة تتوافق مع المجتمع وتعد منسجمة لأسباب انتخابية 
مع الأمور التي تهم العامة. 


ككا 


الفصل الرابع 


الاقتصاد السياسي للخطاب الإسلامي 


يذل 


الاقتصاد السياسي للخطاب الإسلامي 


يواجه المجتمع التركي المعاصر في آنِ واحد عمليات النمو الاقتصادي والتحرر 
السياسي من ناحية وظهور حركة إسلامية سياسية قوية من الناحية الأخرئ» ويسعئ 
هذا الفصل إلين تسليط الضوء علول هذا التناقض الظاهري من خلال استعراض كيف 
وفْرت عدة عقود من التوسع الاقتصادي والتحرر السياسي الأرضية لبناء هوية سياسية 
إسلامية حديثة. يجب علئ المرء أن يتساءل عن ما إذا كانت هذه العمليات سببية 
أم مكونة. وما هو تأثير التحول الاقتصادي علئ الهويات المحلية والوطنية 
والإسلامية؟ كيف تصوغ هذه الهويات بدورها المصالح والسياسات الاقتصادية؟ 

إنَّ حركة الهوية الإسلامية المعاصرة ليست إعادة إحياء للولاءات الديئية القديمة 
وإنّما هي عملية خلق جديدة» تُبن بالارتباط مع السياسات الاقتصادية النيوليبرالية» 
وهذا النمط من الهوية الإسلامية منفصل عن سياقه التقليدي الريفي ومتجذر بدلا من 
ذلك في السوق الحضرية. 

لقد وفر التحرر الاقتصادي والتوسع في التعليم والتحضر مساحات فرص جديدة 
للمفاهيم المتنافسة للهوية. ونشأت هذه المساحات الجديدة» حيث يمكن تكوين 
الهويات وتنافسها نتيجة للقوئ الاقتصادية والسياسية الجديدة» نشأت ليس فقط 
لأغراض هوياتية؛ وإِنّما أيضًا لتنمية الأعمال والعلاقات الاجتماعية داخل اقتصاد 
السوق الجديدء ومع وضوح عدم كفاءة الدولة في مجالات الاجتماع والاقتصاد 
والتعليم والصحة» تحركت الجماعات الإسلامية بشكل أكبر إل داخل تلك 
المجالات باستخدام وسائل مالية وخبرة تنظيمية وعاملين مخلصين» وتساعد الصفة 
البدائية للروابط الديئية المشتركة وشعور متماسك بالرسالة المتعلقة بمستقيبل إعادة 
إنعاش الدولة والمجتمع التركيين» تساعد علئ توضيح السبب في نشاط الجماعات 
الإسلامية بذلك الشكل. 

لحل 


لقد شهد الاقتصاد السياسي لتركيا تغيرات واسعة النطاق منذ إقرار السياسات 
الرسمية لاستبدال الواردات في الستينيات والسبعينيات» وقد أدّت السياسة الاقتصادية 
الموجهة نحو التصدير في الثمانينيات إلئ التحرر والتطور الاقتصادي وظهور خطاب 
إسلامي مجتمعي» ولعبت الطرق الصوفية والجماعات الإسلامية دور الوسائط لتكوين 
حياة اجتماعية من خلال الموارد المالية التي كانت تحصل عليها من السوق 
الرأسمالية» وفي تركياء التي تعدو مجرد كونها دولة يقوم دخلها علئ إيجار 
الممتلكات وتستمد شرعيتها من خلال توزيع السلع مقابل التجاوب السياسي» حُدّدت 
قوة الدولة» بعد التحرر الذي حدث في أثناء عصر أوزال (1941-*4)19191 حُدّدت 
تدريجيًا من قبل الجماعات الاجتماعية والاقتصادية7'. 

وقد أثر صعود الطبقات الوسطئ في السلوكيات والممارسات الدينية وصياغة 
القضايا الاجتماعية. إِنَّ العقيدة والممارسات الإسلامية تصبح بشكل متزايد أكثر 
عقلئة نتيجة لمزيج من الانضباط الديني والتضامن الأخلاقي والدينامية العملية 
التجارية التي حدثئت تحت قيادة المؤسسات المتوسطة والصغيرة الناجحة المسماة 
(نمور الأناضول). 

ومن خلال دراسة السياق الاجتماعي الاقتصادي للصحوة الإسلامية وتأكيد الهوية 
السياسية» يمكن للمرء استعراض كيفية تسهيل هذه العملية من خلال المساحات 
الاستطرادية الجديدة التي تم إنشاؤها نتيجة للتمدين والتطوير الرأسمالي والثورة في 
مجال الإعلام العام والنشر. لقد أدت الهجرة الجماعية لسكان الأرياف إل المراكز 
الحضرية إلئ ضغوط اجتماعية اقتصادية تشجع اعتناق الإسلام كأداة لتحقيق المساواة 
والعدالة الاجتماعيتين. 


* التمدن والهجرة: 
لقد حدث النمو الاقتصادي لتركيا علول خلفية حالاات شديدة من عدم التوازن 
عط عنأتددل لزع علتداة ها ممسأعنماة ع الاتاعم د00 لسة دمتاهمتاوعطنآ عله" رمدعه؟ نوهل تطير5 () 


.1 .لا 4هة سمعه!' .5 .0ه ,انماامعلامعطلطآ م81 بروعأم1 إه 007107 18 ,"و1980 
5-1 ,(1996 رقوءء 5" 34235 .)5 :ملعملا بوعل8) ممه زمقتصوءطنافد1د82 


١و‎ 


الاجتماعي الاقتصادي بين الأقاليم والجماعات الاجتماعية”'"» وأدت التباينات 
الشديدة في الدخل بين المدن والريف إلئ هجرة من الريف إلئ المدن؛ الأمر الذي 
أدئ بدوره إلى تسييس وزيادة حدة الفوارق الإقليمية والإثنية في المجتمع”"©. في أثناء 
العصر الإصلاحي »)1١900-1470(‏ كان السكان نادرًا ما يتكاملون علئ أساس 
الروح الاجتماعية والآفاق الأيديولوجية 

لقد سيطرت الأيديولوجية الكمالية العلمانية في المدن الكبرئ مميزة برموزها 
ومؤسساتها الخاصة بيئما حافظت الصور التقليدية من الإسلام عل هيمئنتها في 
المناطق الريفية الكبرئ من الأناضول» وتم تحويل دور الدين والحد الفاصل بين 
الدولة والمجتمع جزئيًا من خلال الانتقال السكاني بين (عامي 6٠‏ و١191م).‏ 
عندما انتقل نحو (18 بالمائة) من السكان من المحافظات التي كانوا قد ولدوا بها. 

لقد كان اتجاه الهجرة» وبلا أي استثناء تقريبّاء من المناطق الريفية إلئ المراكز 
الحضرية”"؟ فوفقًا لتقرير لمعهد الدولة للإحصاءء كان )5١(‏ من أصل )٠٠١(‏ 
شخص ممِّن يعيشون في إسطنبول (عام )١148٠‏ قادمين أصلًا من جزء آخر من البلاد. 
وفي أنقرة» كان (50 بالماثة) من سكانها (عام ٠118م)‏ من المولودين خارج حدودها 
الإقليمية©؟ . 

لقد كانت الهجرة من الريف إلول المدن مصدرًا لكل من الديناميكية والتوتر» ونتيجة 
للهجرة؛ لم يغير الناس المكان فقطء وإِنّما غيروا رؤاهم للعالم أيضًا. إِنَّ ما يجلبونه 
معهم إلئ المدن هو رواسب فهمهم الأخلاقي الذي صاغه الإسلام وشعورهم 
بالمجتمع» وتؤكد الإحصائيات الرسمية للدولة هذا التحول الديموغرافي الكبير: في 


)١(‏ ينظر تقرير منظمة التعاون الاقتصادي والتنمية ((015)01) بعنوان : 01ل د5عاء فاوط 4ابه ورءواطوءط إعد«منو غ1 
,(1988 ,080010 زوتمو) م271 صحيفة : (أعءلإئلا841)» بتاريخ ٠(‏ سبتمبر 195م). 

(9) ينظر : اماع 00196 :611077 112بهطعنا هأومطظ زه كم [زأ20 11:2 رقعاءع1 .1 200 ومواعنسة2آ ١[.‏ .234 
صععءل/ا ج65 :(1985 ,ماع34 لسع وعصسلهة1 علأعملا بجعل7) بإعلعن1 مععله34 ما طاسومع0 لسة 
.(1996 ,أقق00 أعمقع11 :الأطسهاكة) أكةدكتامدعف منتوتاءت اعمععاةظ8 ععاعوة لا 

86-7 ,11مألهء يهطلا #أومظ لزه دع فاه روعاء >1 250 دمواعنصة2آ 0١‏ 

1 أو أتاساول أعاعاسة1 ,"1950-1980 ععاجة© أموعم 11162 عل'عءنرنلعة1" باتع لأوء5 (2) 
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لفن 


(عام ٠146م)»‏ كان (50 بالماثة) فقط من السكان يقيمون في المدن» وبحلول 
(عام 19497م): كان هذا الرقم قد ارتفع إلئ (04 بالمائة)7 . 

لكن من المهم إدراك أنَّ حجم الهجرة هذا كان له تأثيره أيضًا في القرئ. لقد كانت 
تركيا في الحقيقة تعيش عملية تمدن ثنائية الاتجاه . . . لقد وصلت تركيا المتمدنة إل 
القرية بعد التطورات الكبيرة في شبكات الطرق .. . وتركيبات الهواتف» وفي الجهة 
المقابلة» وصلت تركيا الريفية إلئ المدينة أيضًاة”". 

لقد كان متوسط معدل النمو الحضري السنوي حوالي (/ بالمائة) منذ (٠146م)؛‏ 
وتشير دراسة دقيقة لحركة السكان إلول الأنماط الإقليمية؛ فعلئ سبيل المثال: وبينما 
كان سكان منطقة البحر الأسود يميلون إل الانتقال إل إسطنبول بسبب سهولة 
الانتقال بطريق البحرء كان سكان وسط الأناضول يميلون إل الانتقال إلول أنقرة. 

وكان لتلك الصورة الأخيرة من الهجرة مقتضياتها السياسية من حيث تحول 
الأيديولوجية الكمالية من العلمانية/ الوضعية إلى التوليفة التركية الإسلامية» وفيما قبل 
الخمسينيات» كان يهيمن عل البيروقراطية كوادر مكونة من أشخاص ينتمون إلى 
البيروقراطية العثمانية السابقة ممّن كانوا في أغلبهم مهاجرين من البلقان. أمّا مركز 
بلاد الأناضول في المقابل؟ فقد كان تركيّ العرقء يغلب عليه الإسلام السني» وكان 
قد ظل أكثر محافظةً مقارنة بالمناطق الأخرئ. وقد كان يمثل بالتالي قاعدة دعم قوية 
للأحزاب الدينية والقومية9 . 

وبعد الهجرة إل أنقرة في الستيئيات والسبعينيات نتيجة للقرب الجغرافي» أصبح 
أتراك وسط الأناضول يتمتعون بتمثيل مبالغ فيه ضمن صفوف البيروقراطية الوطنية؛ 
وكانت التوايع السياسية جلية بحلول التسعيئيات؛ فعلئ سبيل المثال: حصل 
حزب الرفاه ذو الميول الإسلامية وحزب الحركة القومية (24138: اختصار 


.4 ,(1993 ,تعتأكناها5 01 عانتاتاكهآ عاها5 :وممطلمق) برععام1 زه عأممطعهء 7 لمع تاك ة1عا3 ١١‏ 
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.له رعهناك 01171 “زا اأمنلت 84 عط لسة نيهم امم معطاهعة بدع 77 ع[ وان« ماصدط صذ , "الإععاعن؟" 
.39 ,(1994 ,قمعو لزاأومع انهلا صدأتمستلهصدعة :0515) لاأعطععممق .2 18013106 
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فين 


ناموط عله 81 أوأه6ز341111) علو دعمهما الأكبر من محافظات وسط الأناضو ل في 
الانتخابات الوطنية ل(عام 1986م). 

كان أحد الأسباب الأساسية في الهجرة الريفية الضخمة هو سياسات الدولة 
المفضّلة لميكنة الزراعة واستبدال الواردات في القطاع الصناعي» وهو الأمر الذي تم 
عل حساب الزراعة التقليدية. وأدت هذه السياسة إلئ زيادة الفقر في الريف» ممّا 
شجع عمليات الهجرة الجماعية الضخمة إل المدن في الستينيات والسبعينيات» ولم 
يتم دمج أولئك القادمين الجدد في الاقتصاد الرسمي؛ وإنّما أصبحوا يمثلون قطاعًا 
غير رسمي علول هوامش الاقتصاد. لقد كانوا يحتاجون إلئ إسكان منخفض التكلفة» 
لكن عندما فشلت الدولة في توفير الموارد الضرورية لذلك. بنول المهاجرون منخفضو 
الدخل مساكن عشوائية» أو (41ههطاءدوع). (الشقق التي تبن في أثناء الليل) علئ 
أراض للدولة شغلوها بشكل غير قانوني ودون الحصول على تصاريح بناء. 

وبحلول (عام 8ا19م)» كان ربع سكان المدن يسكنون في هذه المساكن 
العشوائية» وأصبحت تلك المناطق مراكز مهمة للأحزاب السياسية الباحثة عن حشد 
الدعم» وداخل تلك المساكن العشوائية» أصبح الإسلام وسيلة للتواصل وتكوين 
التحالفات» ويعاد تفسير الطقوس والتعاليم الإسلامية تحت هذه الظروف المدنية 
الجديدة لتوفير الوسائل المعرفية لفهم العالم الاجتماعي والسياسي لحياة جديدة 
ومثيرة للقلق. 

وفي هذا السياق» يستخدم المسلمون الإسلام كوسيط لتوصيل معايير السلوك 
النافع وكمخزون من التراث يمكن أن ينظم الحياة اليومية؛ لذلك يكون الإسلام 
مجتمعًا من خلال تقديم مجموعة من الرموز والعادات التي تربط الأحداث 
والتفاعلات الاجتماعية» وازدهرت الحركات السياسية الإسلامية في المدن 
العشوائية» والتي كانت في السبعيئيات مناطق تكائثر للحركات اليسارية» ويجب 
التأكيد عليل أن المدن العشوائية ليست مساوية بالضبط للأحياء الفقيرة التي يراها 
أحدنا في أماكن من أمريكا اللاتينية وجنوب آسيا. فبينما لم تحظ المدن العشوائية 
بداية بخدمات الكهرياء والصرف الصحي» ساهمت هذه الطبقة الدنيا في السياسة 
المحلية» وتمكنت من الحصول علن خدمات اجتماعية بسيطة جدّاء وربطت هذه 

١ 


البيوت بالمديئة» وسكان هذه البيوت ليسوا مفصولين ومنعزلين عن الحياة المدنية كما 
هو الحال بالنسبة إلئ كثير من المهاجرين الريفيين الفقراء في ساو باولو أو كلكتاء بل 
هم يميلون إلئ أن يكونوا متحركين تجاه الطبقات الأعلئ ونشطين ويتسمون بروح 
الميادرة. 

إنّهم يسعون نحو الاندماج بدلا من الانعزال» وبالإضافة إلئ ذلك: فهم ينتجون 
شعورًا بالدينامية الثقافية يسمح لهم بالنجاح في إعادة تفسير التقاليد الريفية وتكييفها 
مع الحياة الحضرية. 

في البداية» لم يكن لدئ مسؤولي الحكومة التركية رؤية واضحة أو خطة بشأن 
التطوير العمراني» لكن الحكومات كيفت نفسها تدريجيًا مع هذه الأنماط الجديدة من 
التمدن» وأصبحت السياسة الانتخابية أداةً لإيصال الخدمات العامة إلى تلك المناطق 
وحشدها سياسيًا. لقد أجبرت الحكومات على تقنين تقسيم هذه الأراضي العامة» إمّا 
من خلال بيع الأراضي المشغولة بالفعل بأسعار رمزية لنزلائها الجدد أو إعطائها لهم 
مجان . وأدت هذه السياسات في الحقيقة إل تشجيع المزيد من احتلال الأراضي 
وإنشاء أحياء عشوائية جديدة. 

ونتيجة لذلك: يعيش حوالي /١٠(‏ بالماثة) من سكان أنقرة في مساكن عشوائية» 
ويبلغ هذا الرقم (00 بالمائة) في إسطنبول وإزمير وأضنة» و(0 بالمائة) في حالة 
أرزوروم وسامسون"'"2. في (عام 1988م): كان ١١(‏ بالمائة) من مجموع سكان 
المدن يعيشون في هذه البيوت في المدن العشوائية'''» ومنذ (عام 194417م)» أدت 
الصراعات؛ مثل الصراع بين الجيش التركي والمتمردين الأكرادء إلى المزيد من 
التحركات السكانية الضخمة من قرئ جنوب شرق الأناضول إلول المراكز الحضرية 
الكبيرة في غرب الأناضول9© . 


1185-1 32ل) 1-2 ,44 تععالتاله1 «وااع!أ8 أمععترزى , "عتساعهلقطناناه2 ابنصسهع1" ,وعاءع 1 معكنس1 )1١(‏ 
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.(1988 ,اتعمعطآ 
() ينظر: عزيمت كويلو أوغلوء وزير حقوق الإنسان آنذاك في اقتباس من كلامه في صحيفة: - 
١‏ 


لقد أثار شذوذ الحياة المدينية الحديثة مجموعةً كاملة من القضايا المتعلقة 
بالأخلاق الاجتماعية والعدالة والجماليات والبحث الأوسع عن المعنئ والهوية في 
سياق التطور الاجتماعي الاقتصادي السريع. لقد كانت هذه هي القضايا الملحة ذاتها 
التي لم تتعامل معها أبدًا الأيديولوجية الكمالية بشكل كافي بسبب الفراغ الذي كانت 
قد صنعته من خلال الإزاحة العنيفة للعادات والأخلاق الإسلامية التقليدية. 

في المدن العشوائية» أصبح المهاجرون الجدد عمالًا بلا دعم من الاتحادات 
التجارية لحماية مصالحهم وتوفير شعور بالأمن والتضامن» وأجبر ذلك القادمين 
الجدد علول الاعتماد عل شبكات دائرة حول الجمعيات التضامنية الأقدم المتمركزة 
فى الأرياف (اناف,ءودمء)» وعليل جمعيات الرفاه والإعانة ذات التوجهات الدينية . 
ال(1ناقءوصهم (أبناء البلد الواحد) عبارة عن جماعة غير رسمية تتكون لمساعدة 
أعضائها في المجالات الاجتماعية والسياسية والاقتصادية» وهذه الجماعات 
لا تحشد القوميات» وإِنّما تتبنول ولاءات سابقة علو القومية (لشبكات التضامن الريفية 
والديئية والقائمة علا الانتماء إلول البلدة الواحدة) تظهر كعلامات سائدة مميزة للهوية 
والانتماء في اقتصاد السوق الحضريء» وهؤلاء القادمون الجدد «ينجذبون نحو 
الشبكات القائمة علئ مواطن الانتماء الأصليء أو الإثنية» أو المعتقدات الديئية جزئيًا 
للحفاظ علئ ارتباطاتهم بقراهم وكذلك» وبدرجة أهم» كوسيلة للاندماج في المدينة»”" . 

لقد تم تحديث هذه الشبكات المنتمية إل عصر ما قبل القومية وأعيد تجميلها لتلبي 
احتياجات المجتمع الحضري -إسكان ووظائف وتعليم ودرجة من الأمان في مواجهة 
النظام البيروقراطي الفاسد. إِنَّ وجود «عشوائيات خالية من الجريمة ... يظهر مدئ 
قوة تكوين نسيج الثقافية التركية الإسلامية»”". 
- (اءبراسه امت بتاريخ ٠١(‏ أكتوبر 1444م)»2 وقمر جيتتش» نائب كردي علوي عن حزب الطريق 
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لقد كان أعيان سكان المدن في بدايات العصر الجمهوري بشكل أساسي أشخاصًا 
متعاطفين مع سياسات أتاتورك ورأوا أنفسهم بعيدين عن القيم التقليدية للمدن الصغيرة 
والريف» وقد كانت المدن الكبرئ تميل في ذلك الوقت إل أن تكون حصونًا 
للكمالية؛ ولذلك وجد القادمون الجددء بمن فيهم نخبة الأقاليم ممّن لم تكن تعوزهم 
الإمكانات المالية» وجدوا أنفسهم بشكل تقليدي معزولين عن مركز حياة المدينة 
وأجبروا علئ تكوين الجمعيات الخاصة بأحيائهم علئ حواف المجتمع المتمدن. 
وبصور متعددة» تغير المهاجرون الريفيون نتيجة الثقافة المدينية العلمانية السائدة التي 
واجهوهاء لكنهم تمكنوا أيضًا من أن يضعوا بصمة هويتهم الريفية الإسلامية علئ هذا 
الفضاء المتمدن. 

أحد التوابع الكبرئ لهذا النمط من التمدن كان التغلب المتنامي للممارسات 
الاجتماعية لبلدات الأقاليم الريفية» ويتم تكوين هذا التكيف الاجتماعي إل الحياة 
المدينية من خلال اجتماع بين التقليد والابتكار» وفي خضم عملية الهجرة الجماعية 
من القرئ إلى المدن» كانت أول المجموعات مغادرة للقرية هم الأعيان وغيرهم من 
الجماعات المقتدرة ماليّاء وفي انعكاس للثقافة الإسلامية التقليدية» بروابطها العائلية 
المحكمةء تظهر أنماط الهجرة أنَّ العائلات تهاجر مجتمعة بدلا من هجرتهم 
منفردين؛ لذلك نزعت شبكات القرابة من العائلات وأبناء القرئ نحو إعادة تشكيل 
ذاتية داخل أحيائهم (0858118) في المراكز الحضرية الكبيرة. 

وقد ساعد الإسكان العشوائي بشكل إضافي في تعزيز الروابط المجتمعية؛ لأنَّ 
الناس كانوا يحتاجون إلئ المساعدة في بناء المساكن العشوائية وحماية أنفسهم من 
بيروقراطية الدولة» وأنشأت أنماط الهجرة العائلية هذه حلقة جديدة من الكتل 
المحافظة حول المدنء وأدّئ ذلك بدوره إلى تعزيز الحس المحافظ في المراكز 
الحضرية» وتطورت الأحياء تدريجيًا حول ولاءات للبلد الأصلي وضوابط سلوك 
إسلاميةء وغالبًا ما أصبح المسجد المحلي المركز لدمج وإعانة القادمين الجدد؛ لذا 
فقد تمت تلبية الاحتياجات المادية والنفسية للمهاجرين الجدد عل مستوئ 
الأحياء. 

وبين (عامي 191777 و1944م)» زاد عدد المساجد بشكل حاد من (50,1617) إلو 

ةل 


)60٠٠(‏ مسجدء واخترقت هذه المساجد المظهر المدني لعركيا20 فقبل أن يبني 
الناس المدارس» أو الطرق» أو نظام الصرف الصحي؛ فإنّهم يجتمعون لبناء مسجد 
في الحي الجديد» وتساعد عملية بناء المسجد» والتي تشتمل علئ إقامة جمعية دينية 
وجمع المال والعمل التطوعي» تساعد القادمين الجدد على التعرف إلئْ بعضهم 
البعض من خلال لغتهم المشتركة للإسلام وعلئ إنشاء شبكة من التفاعلات يمكن أن 
تستغل في المجالات الأخرئ من الحياة الاجتماعية. إِنَّ عملية بناء المسجد تعني» 
بالنسبة إلى العديد من الأتراك السنة المخلصين» إنشاء إطار مرجعي أخلاقي ومركز 
مرجعي مقدس للمجتمع الجديد. 

من الممكن رؤية نجاح المهاجرين الريفيين في تشكيل بينتهم» وذلك في تكيفهم مع 
الصور الثقافية المختلفة. إِنْ المراكز الحضرية لم تشهد فقط تكون تضامنات جديدة 
مبنية علئ الأصل الريفي؛ بل أصبحت تلك المدن العشوائية أيضًا مراكز للثقافات 
الفرعية . لقد اشتملت هذه المساحات الجغرافية الثقافية علوم ثقافة وممارسات وفئنون 
زخرفية وموسيقئ من كل من الريف والمجتمع المتمدن. ولم يكن ثمة شيء يعبر عن 
الإسلام وماض عثماني مشترك أكثر من نشوء موسيقم تعرف باسم الأرابيسك 
(51دهم)ء والتي أعادت إضرام نيران عداوة النخبة الكمالية. 

وقد قام المهاجرون تدريجيًا بإعادة إدخال هذه الثقافة والموسيقل (التقليدية) إلئ 
المراكز الحضرية الكبرئ» حتئ إِنَّ حماة الجمهورية ظَنُوا أنَّ جمهوريتهم قد اندثرت 
إل الأبد. داخل عقول الكثير من مهاجري الأناضول» كانت اختياراتهم للموسيقئ 
واللباس والأدب عملا من أعمال المقاومة والتمرد الواعيين ضد محاولات الدولة 
لنقش ثقافة عالية رسمية ومختلفة بشكل جذري. لقد سعت أغاني الأرابيسك بصدق 
إل عكس ألم وصعوية التحديث كما عانته القطاعات الغالبة» والمهمشة في الوقت 
نفسهء من اقتصاد تركيا الرأسمالي الوليد. لقد صاغت هذه الأغاني شعور القادمين 
الجدد بأنّهم (غرباء) داخل بلادهم» وتركزت الكلمات حول معاني الفقر والحراك 
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علاناأقاناد 002 لك ازعاسة مز وعبهده14" ,ممعد0 :5-20 :(1990) 1 ,4 سمدم عنتمماعة [ه 
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يفن 


الاجتماعي والعزلة. وأحد الموضوعات الشائعة في هذه الموسيقئ أيضًا هو تقديم 
المديئة باعتبارها موضعًا للفرصء وكذلك مكانًا للفساد والانحلال. 

تم حظر موسيقئ الأرابيسك رسميًا في محطات الإذاعة العامة حت بدايات 
التسعينيات بسبب إثارتها لمجموعة مختلفة من العادات الثقافية بخلاف تلك التي 
كانت تسعيل الدولة الكمالية للترويج لها(©. لقد كان النظام الجمهوري يحاول 
استخدام الموسيقئ عبر الراديو كأداة لصنع أحاسيس وأذواق متجانسة» وكانت قنوات 
الراديو المملوكة للدولة تذيع بانتظام الموسيقئ الكلاسيكية الأوروبية لأجل تشجيع 
الأتراك علو قبول الأجندة الكمالية لتحقيق هوية أوروبية”'"'» لكن فقراء المدن التركية 
إِمّا كانوا يغلقون أجهزة الراديو الخاصة بهم أو كانوا يديرون أقراص البحث إلى 
إذاعات الموسيقئ المصرية الشهيرة» والتي كانت تمثل انعكاسًا أقرب إل أذواقهم 
الحقيقية» ومع أسلمة الحياة المدنية» نشأت صورة جديدة من الموسيقئ الشعبية» 
تؤكد علول تراث الموسيقيل العثمانية الكلاسيكية. 

وعلئ الرغم من أنَّ أصول الجيل الثاني من مغني الأرابيسك تمتد إلئ ثقافة القرية؛ 
فقد قاموا بتكوين موسيقئ هجينة تربط الثقافة الريفية بالحضرية في تركيا”". إِنّهم لم 
يعودوا يرون المدينة مصدر خوف وعزلة» وإنّما مساحة يمكن تشكيلها وتحسينها. إِنَّ 
هذا الجيل» بخلاف الجيل السابق» يظهر ثقة ناتجة عن النمو والترعرع في المدن 
العشوائية. لقد تمتعوا بفرصة أكبر للتدريب علولا الموسيقيل العثمانية الكلاسيكية؛ كما 
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الدنيا» [دلإهتل داط هأ35]؛ فَإنَّ الموسيقئ تكون اتصالا جديدًا بين المستمعين» يخبرهم بأنّهم ينتمون 
إل هوية أكبر من (الغرباء». في الستينيات والسبعينيات» كانت الموسيقئ الأكثر مبيعًا من قبيل «سلّني»» 
[62؟ تلاعوع) عن8] أو «هذا أثا» [تتزناة 1365]ء أو (دعهم يقولون؟ [ع6ط #علمزوء2]» أو «أنت عاشق 
يا صديقي!4: [18085:ة هأوطاة 565]. لقد كانت نغمات هذه الأغاني محاولة صادقة لعكس ألم 
وصعوية التحديث كما تعانيه القطاعات الغالبة» والمهمشة في الوقت نفسه؛ من اقتصاد تركيا الرأسمالي 
الوليد. وقد صاغت هذه الأغاني شعور القادمين الجدد بِأنّهم (غرياء) داخل بلادهم. فعندما يغني 
أورهان جينجيباي» نجم موسيقئ الأرابيسك» «أنت غريب» [568 هلؤههوط22؟آ]؛ فإنّه لا يعبر فقط عن 
عزلته وإنّما يقدم طرقًا للهروب منها. 

الا 


أنَّ ارتباطاتهم عن قرب بالأتراك المشتنين في أورويا تسمح لهم بمواكبة الأنماط المتغيرة. 

ونتيجة لتوسع التمدن والتعليم وتطوير وسائط النشر والفيديو» قام مفكرو الجيل 
الأول والثاني المدنيون بتكييف التقاليد والأساليب المحلية والشفهية الإسلامية مع 
خطابات جديدة للحياة الحضرية”'2. لقد كون الإسلام لغةً للسكان الحضريين الجدد» 
ومادة لربط الجماعات المتنوعة معّاء وشبكة ضمان اجتماعي لم تكن للحكومة قدرة 
علئ مواجهتها . 

واقتنص أبناء الجيل الأول من المهاجرين فرص تعليم السبعينيات وبدؤوا يتقلدون 
مناصب عامة في بدايات الثمانينيات» وتمكن بعضهم من تكوين مجموعة جديدة 
ومهمة من المفكرين والموسيقيين الإسلاميين المتمكنين من مخاطبة العامة. إِنَّ 
صورتهم عن الإسلام مختلفة عن صورة آبائهم» ِنْهها صورة مصاغة لمواجهة تحديات 
الحياة الحضرية الحديثة وبرنامج الأورَبّة المعلن للحرس القديم للجمهورية. 


* الطريق المحفوف بالمخاطر نحو اقتصاد السوق: 

التطور الاقتصادي في الثمانينيات: 

لقد كانت الجمهورية التركية الشابة تهدف إل اتباع سياسة اقتصادية ليبرالية؟ لكن 
الكساد في السوق العالمية منع ذلك من الحدوثء؛ واتبعت تركيا بدلا من ذلك سياسة 
دولانية مصممة لحماية اقتصادها”"» لكن الدولانية الاقتصادية سرعان ما أصبحت 
مقدسة؛ لأنَّها تلاقت مع الثقافة الدولانية السياسية ومصالح النخبة الجمهورية» 
وسلكت الدولة طريق الصناعة وإنتاج رأس المال لا بهدف إنتاج برجوازية وطئية بحد 
ذاته» كما زعم كثير من المؤرخين؛ وإِنّما بهدف إنتاج برجوازية تكون موالية» وفي 
الحقيقة» جزءًا من النخبة الجمهورية الجديدة”". لقد كانت البرجوازية التركية» 
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لحف 


بخلاف مثيلتها في أوروياء منتجا للسياسات الاقتصادية التي انتهجتها الدولة وكانت 
في أغلب الوقت مؤيدة للتعريفات الجمركية العالية لحماية ذاتها ضد المنافسة 
الأجنبية» وقد فشلت برجوازية الدولة هذه في تطوير نظامها الثقافي وعلاقاتها 
العضوية مع المجتمع والثقافة الأكبر. 

لقد عملت كوكيل للدولة وحاولت تقليد الممارسات الثقافية الأوروبية دون السعي 
إلئ إنتاج أي توليفة مع التراث المحلي؛ وقد عملت بالتالي بشكل فعّال كقاصر مدلل 
ووكيل لمؤسسة الدولة. لقد أصبحت المشروعات الاقتصادية للدولة ©5]86 156 
5) 5وواءطءامظ عنممهوءظ مصدرًا «للتوسيع السريع لعمليات التوظيف» الأمر 
الذي كان محفرًا بالاهتمام السياسي بتوليد الدعم للحكومة التي في السلطة»”'2. وقد 
نجحت الجمهورية بالتالي في صنع برجوازيتها الذاتية» ولكن وبسبب الاعتماد علئ 
الدولة؛ لم تتمكن تلك الطبقة من الصعود كقوة مستقلة في السياسة والمجتمع» وقد 
خالفت السياسات الاقتصادية الليبرالية لحكومة عدنان مندريس في الخمسينيات هذا 
التقليد الجمهوري وعملت عل تنمية مصالح المزارعين التجاريين والبرجوازية 
الصناعية» لكن البرجوازية استمرت في كونها معتمدة علو الدولة» واستفادت تركيا 
بشكل جيد من استراتيجيات استبدال الواردات في الستينيات؛ وبالتالي: #شهدت 
انتعاشة اقتصادية نشيطة مصحوبة بمعدلاات نمو عالية في الإنتاج القومي ... 
0 بالمائة) ,.)١951/-1١951(‏ و(لار" بالماثئة) (91/9-19534١)؛,‏ و(7رلا بالماثة)» 
ف الي" وأدّت أزمة النفط ل (عام 1917م)» وانقسام الأحزاب السياسية 
ومؤسسات الدولة علئ امتداد خطوط أيديولوجية صلبةء أذّت إل تفكك الدولة 
وانهيار الاقتصاد (عام /191م)» وأجبرت الحكومة عل تنفيذ برامج الإصلاح 


رقنا 00102 ,لإأأومعالملآ 5216 منط0 ,.ووتثل .ط.طم) "1885-1899 ,لنتطمماكآ هذ عمتعصحوهك 
(1882-1982) أأثلا.100 ستسائمة 0 اءجمء11 أباطابه!15 ,عنالظ .11 800 بالعمستالزام2 .8 ,(1973 ,متط© 
.(1982 ,110 الناطهةأذ1) 

05 ؛عا0ه0ن) أقدمتادكناقهآ1 عط :تزع س1 هل صمامعتلولط ,0 ممتابياه8 عط" روتد0 ولإزتج (3) 
إ8/1) 2 ,23 كمافنناى امد 14104 كه أمناسمل أعدمتموسعامة , "مسمكعجه موتممعموظا-ءناطسط 
.4 :(1991 

,"صمنانااه:8" ,وند6 0 


ما 


الهيكلي المقترحة من قبل صندوق النقد الدولي» وبناء علئ ذلك؛ قامت الحكومة 
بخفض قيمة الليرة التركية مرتين - بقيمة (71 بالماثة) في (مارس عام 191/8م)» 
وبقيمة (55 بالماثة) في (يونيو عام 191/4م)»2 لكن هذه الإجراءات لم تنجح في 
المساعدة؛ لأنَّ تركيا كانت بحاجة إل سياسة إصلاح هيكلي أكثر قسوة لم تكن» 
أولم يكن باستطاعة الحكومة الضعيفة تنفيذها. وارتفع معدل التضخم إلئ ١7١(‏ 
بالماثة)» وكانت نسبة البطالة ١0(‏ بالماثة) في (عام ٠148م)»‏ وانخفضت نسبة 
إجمالي الناتج المحلي إل عدد السكان بأكثر من (7,5 بالماثة) في العام» ل(عامي 
4 ؛: و19808م) بينما انخفض الناتج الصناعي بنسبة (0,5 بالماثة) في الفترة 
لبي" 

لقد ساهمت هذه الأزمة الاقتصادية بشكل كبير في عدم الاستقرار الاجتماعي الذي 
دفع المؤسسة العسكرية التركية إلول التدخل (عام ٠198م)»‏ وقد أنتج الانقلاب 
العسكري المناخ السياسي الفاشي الضروري لتنفيذ برنامج الإصلاح الهيكلي» والذي 
انتقل من استبدال الواردات إلى استراتيجية تصدير هادفة إلى النمو”"2» وقد قللت هذه 
الاستراتيجية من تدخل الدولة» وخففت صعوبات السداد وحررت سياسات التسعير 
المحلية ورشدت القطاع العام. 

كما أنَّ الانقلاب العسكري جعل بعض التعديلات الأخرئ ممكنة: فقد حُررت 
الأسعار ورفع دعم الدولة عن الزراعة وغيرها من القطاعات وحظرت الاتحادات 
التجارية» وأمّا أوزال» والذي تقلّد رئاسة الوزراء (عام 19447م)؟ فقد تعاون بجدية 
مع صندوق النقد والبنك الدوليين في ضمان تنفيذ تلك الإصلاحات بشكل كامل» 
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وحصلت تركيا علئ تسعة قروض لدعم الإصلاحات الهيكلية في الثمانينيات, 
وعلئ المدئ القصيرء أثمر برنامج الإصلاحات الاقتصادية نتائج إيجابية» ونجحت 
تركيا في تقليل التضخم من (5 ٠١‏ بالماثة) إلئ (18 بالماثة)؛ (عام 1947م)» وحققت 
أول معدلات النمو الإيجابية مع انطلاق الصادرات”"» لكن سياسة الخصخصة كانت 
قد نفذت بشكل محدود فقط في برنامج الثمانينيات بسبب معارضة البيروقراطية 
والصناعيين الكبار وسياسبي الدولة” . 

وبالرغم مما ذكر؛ كانت تركيا أخيرًا قد فتحت اقتصادها إلى العالم الخارجي» 
جاذبة استثمارات أجنبية ضخمة الحجم وتقنيات جديدة ومهارات إدارية» وأذَّت هذه 
النتائج بالتالي إلئ زيادة بلغت سبعة أضعاف في الصادرات بين (عامي 21919 
و19481م)» وشجعت سياسة أوزال الاقتصادية التجارة الخارجية عمومّاء وليس فقط 
الصادرات؟ لأنّْه رفع عددًا من القيود عل التجارة وطرح اثتمانات التصدير» لكن هذا 
النمو الاقتصادي لم يكن له الأثر نفسه علئ جميع قطاعات المجتمع؟ فقد كان ثمة 
تباينات جليّة في توزيع السلع ورؤوس الأموال. 

ففي (عام ٠198م)»‏ كانت رواتب القطاع العام أعلول بقيمة (0؟ بالماثة) من 
نظيراتها في القطاع الخاص. ولكن. وبحلول (عام 41م ). كانت رواتب القطاع 
الخاص أعلئ بقيمة ١(‏ بالماثة) من نظيراتها في القطاع العام» وقفز هذا الرقم 
(عام 1446١م)‏ ليصل إلئ (05 بالمائة)©', وعانئ الصناعيون الكبار في توجيه إنتاجهم 
نحو سوق التصدير وأدت هذه الحالة إليل حملة كبرئ لمعارضة إعادة الهيكلة 
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يذل 


الاقتصادية الموجهة نحو التصديرء وساعد أوزال بدوره المنتجين صغار ومتوسطي 
الحجم الطامحين في التغلب علئ المعارضة القادمة من جهة الكتلة الكبيرة لجمعية 
الصناعبين ورجال الأعمال الأتراك (105142). وأجبرت البرجوازية الموالية للدولة 
والمتمركزة في إسطنبول عل الوقوف عل قدميها بداية بالقرارات الاقتصادية ل(عام 
م؛ لذلك فمن الصعب الشعور بالمفاجأة أنَّ هذه المجموعة؛ بدلّا من أن تعمل 
عل تعزيز التحول الديموقراطي وتقوية الشعب» أصبحت عقبة في طريق طموحات 
برجوازية أناضولية أكثر وطنية وديموقراطية. 

نتيجة للسياسات الاقتصادية للثمانينيات؟ ظهرت برجوازيتان مستقلتان في تركياء 
واللتان كثيرًا ما كانتا في حالة من النزاع» ولا تتنافس هاتان البرجوازيتان عل شريحة 
السوق فقط بل» وهو الأهم» تتنافسان علئ التوجه الأيديولوجي والثقافي للبلاد. إِنَّ 
البرجوازية الأناضولية الجديدة أقل اعتمادًا عل الدولة وأكثر تغلغلًا في الثقافة التركية 
الإسلامية وتتطلب حكومة أصغر ومساحة سياسية أكبر وحرية في المجتمع المدني؛ 
لذلك فإنَّ النزاع في تركيا ليس فقط بين من يملكون» ومن لا يملكونء وإنّما هو نزاع 
بين هاتين البرجوازيتين أيضًا”'' . 

لقد كان تطوير المشروعات المتوسطة والصغيرة هو الهدف الرئيس لسياسات 
أوزال الاقتصادية» ولعبت هذه الشركات» والتي أطلق عليها اسم (نمور الأناضول)» 
دورًا مهمًا في عملية (عولمة) بعض المدن الأناضولية الكبرئ”'؟» وقد حاول أوزال 
التغلب عل مشكلة الرأسمالية الأوليغاركية» والتي تميزت بسيطرة التكتلات الكبرى 
وثلة صغيرة من ملوك المال الأثرياء الذين يتمتعون بامتيازات خاصة وعلاقة حميمة مع 
الدولة9" . 


100 لإا وهنا مامعدع م1 أقعرع اه[ كه ذزولزلهسة هذ :5216 200 رعتناألنان ركققان)" ,ممعنا8 عوزة )١(‏ 
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إن («نمور الأناضول) يفضلون مأسسة التنافس السوقي علي الرأسمالية الأوليغاركية 
لجمعية الصناعيين ورجال الأعمال الأتراك (2"”51085145: وفي شركات نمور 
الأناضول هذه تُعد الإدارة أقلّ صلابة» وأصبح الاتصال بين العاملين والإدارة أكثر 
تعممًا علئ المستوئ الفردي. إِنَّ الثقة الاجتماعية والتضامن والولاء تقع في مركز 
نجاحات التطوير الاقتصادي الإقليمي» ولقد أدت الثقافة المشتركة الناتجة عن 
الروابط المجتمعية والشبكات الصوفية واتصالات القرية إلئ تقليل الصدام وتسهيل 
النشاط الاقتصادي. 

ساهمت التجارة المربحة والتحويلات النقدية الكبيرة من خلال العاملين الأتراك 
الزائرين في الدول الإسلامية المجاورة بعد الازدهار النفطي في السبعينيات في إعادة 
إنشاء روابط اقتصادية وثقافية مع تلك البلاد طالما حاولت أن تقلل من شأنها النخبة 
الجمهورية» واستخدم بعض المشاركين في العلاقات التجارية مع الدول الإسلامية 
الغنية بالنفط بعضًا من أرباحهم في تعزيز الأنشطة الإسلامية -مثل افتتاح المدارس 
الخاصة أو دعم نشر الدوريات والكتب الجديدة؛ وساهم التفاعل الثقافي واستعادة 
العلاقات التاريخية- بدلا من برنامج متعمد للأسلمة بتمويل من عرب الخليج - ساهم 
في درجة كبيرة من إعادة النظر في العلاقات القديمة مع الجيران في غرب آسياء وتم 
توزيع هذا المال النفطي علل جماعات إسلامية جديدة من خلال دوائر جيدة 
التمويل”؟' . 

وفي الحقيقة: وفّر أحد أول القرارات السياسية لحكومة أوزال والذي صدر في 
(15 ديسمبر 19417م)» وقّر الأرضية القانونية لاستغلال التبرعات الخيرية لأغراض 
دينية في تركياء وساعدت الجماعات النورسية في إنشاء شركة فيصل المالية في 
(أغسطس عام 1984م)» وأنشأ كوركوت أوزال. أخو رئيس الوزراء والمريد 
النقشبندئي المعروف. وأيمن توبباش» أخو الشيخ النقشبندي موسئ توبباش» أنشآ 
مجموعة البركة التركية 33,1 218ع41-8): وأدخلت حكومة أوزال قوانين إصلاح 


.66-70 ,(1997 ,هآ :اساتطسهاكآ) أتدمدمعا8 عا مهس اكقكة ,اعد وكمامن55 (0) 
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ضريبي أعفت المؤسسات المالية» والتي كانت تعمل وفق المبادئ الإسلامية المانعة 
من المدفوعات الربوية من الضرائب7 . 

في أواخر الثمانينيات وبداية التسعينيات» كانت سياسات أوزال المعارضة 
للبيروقراطية والمؤيدة للسوق الحر تحظئ بتأييد ملّاك الأعمال الصغيرة في 
المحافظات الإقليمية والبرجوازية الصغيرة في المدن الكبرئ» وكانت هذه البرجوازية 
الصغيرة مكونة من الباعة الجائلين والتجار وصغار عاملي البناء وملاك المطاعم 
وصغار الصناعيين وملّاك مصانع النسيج ومنتجي الأغذية. إِنَّ هذا القطاع لا يرغب 
في تدخل الدولة في اقتصادياته؛ لذلك فهو الداعم الرئيس لعملية التحرر الاقتصادي» 
ويرئ هذا القطاع في الرموز والأخلاق الإسلامية أسلحة نافعة في إثارة الرأي العام 
ضد تنظيم الدولة للاقتصاد وضد الصناعيين الكبار الذين يحظون برعاية الدولة» 
وتؤمن الأصوات الإسلامية داخل هذا القطاع غير الرسمي بأنَّ المجتمع سيزدهر إذا 
توقفت الدولة عن التدخل نيابة عن الشركات الكبيرة» كما تقدم الجمعيات الإسلامية 
مثل : (85141 810 ,0405142 أيضًا لملّاك الأعمال الصغيرة شبكة حيوية يمكنهم 
اللقاء من خلالها للتعبير عن قلقهم وإحباطهم المشترك وكذلك للتفاعل في المعاملات 
التجارية. 

كما تمت الإشارة؛ فقد ظهرت في هذه الفترة طبقة جديدة من البرجوازية كانت 
تعرف بانتمائها القوي للشرائح ذات الميول الإسلامية من سكان المدن» لكن 
الرأسماليين الإسلاميين الذين انتفعوا من السياسات التحررية للثمانيئيات يمثلون فقط 
قطاعًا واحدًا متمتعًا بالامتيازات من الحركة الإسلامية الأوسع في تركياء وعلئ 
المدئ الطويل» لم تنجح سياسات الإصلاح الاقتصادي لحكومة أوزال في حل أزمة 
التضخم المزمنة في تركيا (والذي استمرت نسبته في التحليق عند قيمة تزيد علئ ٠١‏ 
بالماثة)» ومعدلات الفائدة المرتفعة والدين الخارجي المتزايد» والذي كان قد بلغ 
( بليون دولار) بحلول (عام ١١٠٠٠م)»‏ ولم يتم التحقيق التام لبرنامج خصخصة 
صناعات القطاع العام غير الناجحة؛ لأنَّ الأحزاب الحاكمة تستخدم مؤسسات الدولة 


,020 371 ,"«ملإتلنل18 علاروه؟ توناكعمطمد8 تمماوة عالإناءعطوط نومع" بمملاتمتة تدعنلا )١١(‏ 
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كمصدر لتوزيع الرعاية علئ مؤيديهاء وفي أثناء التسعينيات» تدهور النجاح السابق 
لبرنامج الإصلاح الهيكلي» وفشلت منافع التحرر الاقتصادي في أنْ (تقطر) عل 
المدن العشوائية؛ حيث كان فقراء المدن محاصرين بارتفاع التضخم ومحرومين من 
الإعانات الاجتماعية» وأصبحت بيئة المدن العشوائية منبئًا للأيديولوجيات الإثنية 
والدينية المتطرفة(©2, ويتضح بالتالي كيف أن سياسات الاقتصاد الكلي لها تأثيرات 
متنوعة علول أهداف واستراتيجيات الحركات السياسية الإسلامية. 

ونتيجة للنمو الاقتصادي؛ بدأت انقسامات طبقية في الظهور كمسببات للانقسام 
الداخلي في الجماعات الإسلامية وفي صياغة التحالفات السياسية المتنافسة لتلك 
الجماعات. لقد كان غير المنتفعين من التحرر الاقتصادي حتمًا يشعرون بالسخط 
تجاه غيرهم من المنتفعين» وأصبح هذا مصدرًا رئيسًا للتوتر في تفسير الإسلام 
السياسي من حيث علاقته بقضايا مثل العدالة الاجتماعية والإنصاف وإعادة التوزيع 
الاقتصادي. ودعم المنتفعون؛ مثل الجماعات النقشبندية والنورسية» أحزاب يمين 
الوسط (مثل الوطن الأم والطريق القويم) التي تدعم السياسات الاقتصادية الليبرالية 
وتؤكد علئ إسلام ثقافي وأخلاقيء في مقابل إسلام سياسي أكثر صراحة. وقد 
أصبحت أحزاب يمين الوسط هذه أكثر محافظة اجتماعيًا؛ حيث أصبح ناخبوها 
ومكونو كتلتها يعتنقون الإسلام باعتباره القانون الموجٌّه للحياة الاجتماعية» وعلئ 
الجانب الآخر؛ فقد كان أولئك الذين شعروا بالحرق السلبي لسياسات الثمانينيات 
الاقتصادية يميلون إلئ تأيبد حزب الرفاه بقيادة أريكان؛ لأنَّ الحزب كان يسمح 
بالانتقال الاجتماعي نحو الطبقات الأعلئ من خلال الإسلام وأكد علئ برنامج من 
العدالة الاجتماعية وإعادة التوزيع الاقتصادي بقيادة الدولة. 

لقد تشتنت قوة الفصائل الإسلامية داخل بعض الأحزاب السياسية بسبب سعي كل 
جماعة نحو واقع اقتصادي مختلف. وأدّت هذه التصدعات الأيديولوجية حول 
السياسات الاقتصادية الصحيحة بحزب الرفاه إل التراجع عن حماسته السابقة لتدخل 
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كا 


الدولة في الاقتصاد. لقد كانت الدولة التركية» والواقعة وقتها في التقاطع بين اقتصاد 
عالمي سائل ومجتمع محلي غير مستقرء كانت مضطرة إلى إعادة هيكلة نفسها 
للاستجابة لهذه الضغوطء وقد كان عليها أن توجد توازنًا بين النمو الاقتصادي وعدم 
المركزية» وبين الاقتصاد الأجنبي والصناعة الوطنية» وبين الإسلامية والعلمانية؛ 
وبين المصلحة المحلية والمصلحة القومية» وبين احتياجات الريف واحتياجات 
المديئة» وبين الأمن والحرية. وبالإضافة إلئ ذلك: ولأجل أن تصبح منافسة في 
السوق العالمية» كان عل تركيا أن تحقق استقرارًا محليّاء وهذا يتطلب بالتالي درجة 
كبيرة من اللّامركزية السياسية» والاعتراف بالحقوق السياسية للأكراد والحقوق 
الثقافية للعلويين» وتحملا للمؤسسات الديموقراطية ذات القواعد الواسعة بحيث 
يمكن لدولة متنوعة ثقافيًا أن تتعاون في تلبية تحدي العولمة. 
* الإسلام السياسي والولاءات المتنافسة: 

الأخويات الصوفية والتضامنات عل أساس البلد الأصلي : 

وفي بيئة (كيف تصبح غنيًا في طرفة عين) التي تميزت بها الثمانينيات» كثيرًا ما 
أصبح (الربح) غاية في حدٌ ذاته» وحتئ حب الإله أصبح يقاس كميًا بقيمة ما ينفقه 
المرء في الأعمال الخيرية» وخلق هذا الجو لدئ الكثيرين شعورًا بالبلئ في النسبج 
الأخلاقي للمجتمع» وأذَّت هذه الأزمة الأخلاقية الملاحظة بالبعض إل المجادلة بأن 
المجتمع يجب أن يعمل علئ التأكيد علئ اليم الأخلاقية والمعنوية» وانضم الأفراد 
إلئ الجمعيات الدينية والطرق الصوفية؛ لكي يقروا الأرباح الرأسمالية وكذا ليهدّئوا 
من الانزعاج الروحي بشأن عدم المساواة الاجتماعية من خلال التأكيد علئ العمل 
الخيري والعدالة الاجتماعية. 

وبعبارة أخرئ: فقد ساعد التحرر والتحول الصناعي في تشجيع ظهور صورة من 
الروح البروتستانتية مع التشاركية الإسلامية» أي روح سياسية واقتصادية مشتركة يمكن 
التعبير عنها واحتواؤها داخل إطار الانتماءات الدينية» وقد سمحت هذه التشاركية 
لرؤوس الأموال الريفية بتحسين القواعد الاجتماعية والاقتصادية وبأن تتنافس تدريجيًا 
مع مرأكز المال والصناعة القائمة بالفعل. 
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لقد تميزت التسعينيات بالهجرة المستمرة للبرجوازية الأناضولية نحو مراكز القوة 
السياسية والاقتصادية» ومنذ عملية إعادة الهيكلة الاقتصادية ل(عام ٠198م)»‏ لم تسمٌ 
الحركات الإسلامية إلئ السيطرة علئ الدولة بشكل مباشرء وإلَّما ركزت على «أهدافها 
المتعلقة بالمجتمع دون مشاركة أيديولوجياتها الموجهة نحو الدولة»2'0. عند الانتقال 
إلول أحياء جديدة؛ يحتاج الأشخاص إل نظام قيمي جديد للحفاظ على عائلاتهم 
ولخلق لغة أخلاقية جديدة لتنظيم علاقاتهم مع البيئة المحيطة بهم؛ ولم تكن القيم 
المتأصلة في القرية كافية لتنظيم العلاقات المعقدة التي توجد في المدن الحضرية 
الكبيرة؛ لذلك فإِنّ إيقاعات الحركات الإسلامية في تركيا ليست موجهة نحو تعزيز 
الاستقلال الفردي» وإِنّما نحو المحافظة علئن الترابط والتضامن المجتمعيين 9 
وحيث إِنَّ الإسلام كان يمثل سلسلة من قواعد السلوك للمجتمع التركي؛ أصبح 
الإسلام أيديولوجية هؤلاء القادمين الجددء والذين كانوا يسعون للحصول عل صوت 
ومكان في المجال السياسي والدائرة الاقتصادية في مقابل مركز كان يعبر عن انتمائه 
إل العلمانية. 

وفي خضم هذه العملية» عملت الطرق الصوفية كشبكات غير رسمية لتوفير رأس 
المال وتعزيز المصالح التجارية للأعضاء. وبعبارة أخرئ: فقد أذدّئ النمو الاقتصادي 
لأواسط الثمانينيات إل تحويل الشبكات التنظيمية الإسلامية إل آليات لتحقية 
الصعود الطبقي» فعلئ سبيل المثال: ووفقًا للصحيفة اليومية المؤيدة للكماليين: 
()ثلإنتناطتهنا©) قررت جماعة دراسة الغرب التابعة للمؤسسة العسكرية أنَّ ثمة ما يزيد 
علئ 5,٠٠٠(‏ شركة) ذات ميول إسلامية في تركيا؛ ونحو )7١7(‏ من أصل (7”80) 
شركة كبرئ مملوكة لأصحاب مصالح منحازين لفتح الله جولين”” . 

بالإضافة إلئ الهوية الإسلامية التي تتم تنشئتها في شبكات الأحياء الصوفية» 


زه «ونناعة ,المعطمفءط هذ وعتسمدمع8 أهممنول؟ ؟ه عصتاعوط لهج عدنه عط" معلرعع]1 ,© (0 
:(1994) 6 دعاويا3 امعط عاونال 
عا اععأعصمللمعاءعوء عمنعدكا علرإنامة1 ءا امستمسصمع1 مسسامه؟ للزة" ,مقسومةع1 ..آ .16 0 
.9-10 :(1990) 10 اع نالمة 0 مبرداعة2 ,"وتعلوظ معلأمءلا 
(9') صحيفة : (اعررة«ن ما بتاريخ (؟1١‏ يوليو 19917م)» وتاريخ 7١(‏ يوليو 1984م). 
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ظهرت كذلك صورة أخرئ من التضامن تولدت في جمعيات التضامن القائم علئ 
الانتماء ليع البلد الأصل (605651)» وتعد هذه الشبكات المغناطيسات الأكثر طبيعية 
ونفوذية للولاء بالنسبة إل أولئك القادمين الجدد إلئ أحياء الطبقة الدنيا المحيطة 
بالمدن الكبرئ. إِنَّ هوية البلد الأصلي تظل رابظًا عاطفيًا مركزيًا بين المجموعة من 
الناس الذين يشتركون في أصل جغرافي واحدء ريفي بصفة أساسية» ومستوئ مشترك 
في الغالب» يكون مستوئ البدء في حياة جديدة علئ الدوائر الدنيا من الاقتصاد 
الرأسمالي الحضري. إِنَّ شبكات التضامن القائمة علي البلد الأصلي تنطوي علئ 
توقعات والتزامات متبادلة من طرف أعضائها . 

وبعبارة أخرئ: فإنَّ ظاهرة التآلف المبني عل رابطة الانتماء الوطني هذا تقوئ 
ويؤكّدُ عليها وتنضج كهوية بدلا من أن تتلاشئ في بيئة المدينة الكبيرة''» وأصبحت 
الأحياء في الثمانيئيات وحدات مختلفة من الولاءات الإقليمية والدينية والعرقية 
المشتركة . 

اتخذ حشد الهوية الإسلامية في هذه المراكز الحضرية الجديدة هيئة تعكس الجانب 
الأقل تماسكًا هيكليًا والتأويلي لما عرّفيّه من قبل بأنّه حركة إسلامية دائرة في فلك 
المجتمع» في مقابلة ما كنتٌ أسميتُه الحركة الإسلامية المذهبية صلبة الحدود والدائرة 
في فلك الدولة» وتساهم جمعيات الأحياء والطرق الصوفية في تطوير هوية إسلامية 
مرنة ومتكيفة وخطاب يستطيع الاستجابة لضغوط وتغيرات الحياة المدينية الحديثة. 
وفي هذا المستوئ الأفقي» يؤدي النمو في التعليم والابتكار التقني إلى وعي بسلطة 
القوة الفاعلة والفردانية. 
+ التوابع الاجتماعية السياسية لكون السوق (مجالًا عامًا) في التسعينيات: 

في أثناء التحول إل السوق المفتوح في الثمانينيات والتسعينيات» وفرت مساحات 
السوق قاعدة مادية أنتجت عليها رؤئ متنوعة ومتنافسة للإسلام» وتبلورت هذه الرؤئ 
المتنافسة في ثلاث صور عامة؛ فالإسلام السياسي يسع إلى تحقيق القوة السياسية 
7 قمع [ناأسناءة 0 مسمسقتصوينزة12 ,نتضلكوه5 عاأتلست1 08عةأسلمماععء" ,ماوجفد5ءما0 عوزة )0١(‏ 
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وتحويل المجتمع من خلال مؤسسات الدولة» ويرئ الإسلام الثقافي الدين صورة من 
صور الحضارة ويسعوا إلول التأثير في الهويات الثقافية والاجتماعية في هذا الصددء 
وأا الإسلام الأخلاقي؛ فيسعى إلئ التعامل مع الاعتقاد باعتباره مصدرًا للضوابط 
والأعراف التي تصنع لغة روحية مشتركة من خلال إعادة صياغة التجارب» ورأبي هو 
أنَّ الإسلامَيْنِ السياسي والأخلاقي يقعان داخل الدائرة الأكبر للإسلام الثقافي. 

لقد كان ل(مجال السوق) في تركيا أربعة آثار كبرئ في تكوين الهوية الإسلامية: 
(الأول): أنَّ الحياة الاجتماعية التي تحدث في السوق تؤدي إلئ إقامة آلاف من 
المؤسسات والجمعيات الجديدة التي يتم فيها التعبير عن الوعي الجمعي باعتبارات 
السوق بدلا من اعتبارات الفرد. (الثاني): أنَّ التقدمات التقنية ساعدت في نشر 
أصوات متنوعة وبالتالي في تسهيل تصدع صورة متحكمة من الإسلام . (الثالث): أن ريادة 
الأعمال» والمميزة بفاعلية ومنطقية السوق» أنتجت فردانية أولية يميزها ويكيف حالتها 
الإسلام. (الرابع): أنَّ أنماط الاستهلاك تستخدم في تشييء الإسلام وصنع الحدود. 


* صعود برجوازية إسلامية: حالة جمعية رجال الأعمال والصناعيين 


المستقلين (0041051432: 

لقد كان السوق مؤثرًا في صنع حياة اجتماعية خارج نطاق اختصاص الدولةء وقد 
كان الهدف من هذه الجمعيات المعتمدة عل المجتمع المدني (مقارنة بالاتحادات 
المكونة والمدارة من قبل الدولة) إضعاف السلطة البيروقراطية للدولة» وفتح مساحات 
جديدة لسياسات الهوية. لقد كان تكوين الهوية في تركيا مدفوعًا في الحقيقة من خلال 
هذه الجمعيات الاجتماعية» وقد كان المجتمع المدني التركي قد أصبح (أكثر تعقيدًا) 
بشكل ملحوظ نتيجة للتحرر الاقتصادي ل(عام *198م)» وانهيار الحرب الباردة بين 
(1941-19489م)؟ الأمر الذي أدئ إلئ إزالة التهديد الأمني (الشيوعي) الذي كان 
مسؤلو الدولة المعارضون للجمعيات قادرين عل استغلاله في الماضي» وباختصار: 
فقد شكلت الموارد الاقتصادية القاعدةً لحياة اجتماعية أغنول وأكثر كثافة في تركياء 
وأصبحت هذه الجمعيات بدورها موطنًا لبناء وصياغة وعي إسلامي يتماشئ مع 
احتياجات السوق. فعلئ سبيل المثال: بين (عامي 21948٠‏ و1480م). أنشئ ما 

ل 


مجموعه (79,7759 جمعية جديدة)» مقارنة بما مجموعه (2,77/75؟) طوال الفترة ما 
بين (1977ء و19480م)» ومنذ (عام 1940م): كانت هناك (57,141) جمعية 
ومؤسسة في تركيا (جدول »2©005-١‏ وفي أثناء فترة أوزالء شهدت تركيا نموًا كبيرًا 
في الجمعيات والمؤسسات. 

الجدول :)4-١(‏ نمو حياة الجمعيات في تركيا (عدد الجمعيات لكل عام) 
اسآءت إعن يس إمسه إبمت إس إمس إمنن |« إمد | 
5 0 نك نك اك لتك تك نمع نانع قح تك 
سيد أي إسمة إسع إمسد انعن إسيت إسست إنيت مي 
كا ناض ناك لحر كا اح نكا نكن نات 
نان لا ل لك اد 


2 امل 4ؤوا 
الدولية 


لقد ساعد أوزالء» الرجل الأكثر ارتباظا بعملية تحرير الاقتصاد التركي» ساعد في 
تحويل السوق إلئ مساحة لتكوين الهوية. لقد ساعد في تقوية الجمعيات الاجتماعية 
من خلال تأسيس اتحادات بين الجماعات الإسلامية المتعددة الصاعدة والمفكرين 
والأعمال متوسطة الحجم في الأقاليم والصناعيين الأناضوليين الجددء وأصبح نمو 


م 
ٍ- 
م 


عكنة12 عالتلدء؟00 نأعنا540001 أعمع0 أعلإتصسط تدسمكلعفة) عوالتكلة/ ع ععلاعصعء2آ عل معنا 2 )1١(‏ 
و"'تاأهدقع قمةالتكلة!" ,رممعه12 ستعجلهلا ممع ,(1999 ,رقع 16480018 عطدك ععلاعصىء دآ ته الممافوظ 
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الحياة الاجتماعية بامتداد خطوط اقتصادية وثقافية مصدرًا للاستقرار الاجتماعي في 
تركياء وعززت الحياة الاجتماعية للجمعيات من الاستقرار السياسي من خلال إنشاء 
روابط عضوية بين الدولة والمجتمع؛ وكان أحد أهم التطورات المؤسسية في الصحوة 
الإسلامة الحدية في (مايو ٠1994م)‏ بإنشاء جمعية رجال الأعمال والصاعين السنقلين 
(24514: اختصار نعءممء18 أمدلسةل152 6 10ز2هة5 اكلة)335)» ولهذه الجمعية 
أفرع في أنحاء تركياء ومقرها الرئيس في إسطنبول» وقد كان تعداد أعضائها 
:)1١,714(‏ (عام 1996م)» لكنّه زاد إلئ (1,8917) بحلول (19917م)» وكان حوالي 
نصف هذا العدد (1,1*14) من الشركات قد أنشئ بعد (عام 19417م)» وأنشئ )08٠0(‏ 
من هذه الشركات بين (عامي لوط و1966م). وكانت (/إ؟) فقط من بين هذه 
الشركات التي بلغ تعدادها (/1,891) قد أنشئت قبل (عام ٠16م).‏ 

ونظمت هذه الجمعية في )4١(‏ مديئة كبرئْ لمواجهة التفضيل المتواصل للدولة 
لعدد قليل من تكتلات الشركات الكبيرة» والتي تمثلها جمعية منافسة» جمعية 
الصناعيين ورجال الأعمال الأتراك (17051458: اختصار 7+6 81ولم:ه1:30 علمن 
6268 53233101162). ولمواجهة البيئة غير التنافسية الناتجة عن دعم الدولة لجمعية 
الصناعيين ورجال الأعمال الأتراك وللأعمال الكبرئْ عمومّاء أيدت جمعية 
المستقلين التحرير والخصخصة الكاملين للاقتصاد التركى. إِنَّ جمعية المستقلين 
ليست معادية للرأسمالية» لكنّها تعارض (رأسمالية الأصدقاء)» أي: الارتباطات 
الحميمة بين مراكز القوة السياسية وعدد محدود من الشركات المحتّكرة للأقلية» وهي 
روابط سياسية تجعل البرجوازية المتمركزة في إسطنبول (محمية من الدولة واحتكارية) 
في مقايل برجوازية قومية متمركزة في الأناضول ومائلة نحو حرية السوق”". 

وتروج كتابات جمعية المستقلين بحماس لمناقب رأسمالية السوق الحر. لقد أنتجت 
الجمعية بيانًا اقتصاديًا إسلاميًا مقتبسًا من كتيبها المسمئ : (كلهةجدهاء1 0د«ه]8). «الرجل 
الإسلامي»”"'. وتمجد الجمعية حياة النبي محمد باعتبارها دليلًا مثاليًا لممارسة 


الللمانمةط [أعخة"وجاي سورمان في مقابلة ,533 ,"51816 200 رععنالن© ,دقهقا" ,قرعن8 عديرة (0) 
بتاريخ (59 أكتوبر 1944١م)‏ ,(لالإهنالا 1ء[) ٠‏ صحيفة : "1405182 

,11051412 تأناطهقاك1) (كناعتدصةا15 60جه110) تمدمه1 تهذاذ1 دلصساامرم2 5م ,مسقعمء5 معصسةت 0 
.(1994 


١4؟‎ 


الإنسان لحياته الشخصية» فمن خلال استحضار مثال النبي كتاجرء سعت جمعية 
المستقلين إلئ تبرير نظام السوق الحر ومعارضة الدور التدخلي للدولة في الاقتصاد. 
وعلئ سبيل المثال: قامت مؤسسة (062050635588) من مديئة قونيا بتمويل مؤتمر 
لجمعية المستقلين ساعد علئ صياغة الأجندة الاقتصادية لنمور الأناضول في دعم 
(الأسواق الحرة)”''» وتعارض جمعية المستقلين الضرائب الباهظة» والدور التوزيعي 
للدولة والنقابات العمالية (والتي تراها غير إسلامية). 

إن من المرجح أن يؤدي نموذج جمعية المستقلين إل تسبيس شبكات التضامن 
الإثنية والدينية والريفية لتوفير الأمن الاقتصادي لأولئك المتروكين خارج السوق. 
وفي الحقيقة: فإنَّ الإسلام يستخدم كرأس مال اجتماعي للترويج للتعاون والتضامن 
نيابة عن المصالح الاقتصادية ف" 

لأجل الانضمام إل جمعية رجال الأعمال والصناعيين المستقلين؛؟ يجب أن تكون 
الشركة قد حصلت علئ سمعة في أوساط التجارة والمجتمع عمومًا بالاتصاف بالامائة 
والنزاهة» وتضم الجمعية بعضًا من أسرع الشركات نموًا علئ مستوئ تركياء وإحدى 
أهم مميزات هذه الجمعية هي تكوينها لشبكة إسلامية من الأعمال التجارية» وتعقد 
الجمعية اجتماعات أسبوعية منتظمة أيام الجمعة» حيث تقوم الجمعية عادة بدعوة 
كاتب أو صحافي إسلامي معروف لمناقشة القضايا الاجتماعية والاقتصادية والسياسية 
من منظور إسلامي . وبالإضافة إلول ذلك: تقوم الجمعية بإعداد تقارير بحثية عن وضع 
تركيا الاقتصادي وتنظم زيارات إل الدول الأجنبية» الإسلامية في العموم» لدراسة 
إمكاناتها الاقتصادية. 

وتتقاطع المصالح الاقتصادية لجمعية المستقلين مع الروابط الإقليمية/ الأيديولوجية 
لإنشاء حياة اجتماعية أكثر تجذرًا وتأثيرًا. فعلئ سبيل المثال: : يتتمي أغلب أعضاء 
الجمعية في قونيا في الوقت نفسه إلئ جمعيات ثقافية متنوعة””". إِنَّ جمعية المستقلين 


)١(‏ للمزيد حول المؤتمر والموضوعات المقدمة» ينظر: .71-72 ,صهصمةاك4)3 ,امدق 
علتلاعهصاءاك1 فعللتلاعة0 علتسمههعلة[-ورردمى «نماعءال كط ناأمفهق ه01 ,هعحظا سرعلة 0١‏ 
1999(,88-7 ,لكهل0 أعنقء 11 ونزده ع1 نوترمهع0) امه مسعتاموعم أمعاتامعاكاء8 عب رولك تزولمة 
6 ,0714 بضعك8 م 
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تستمد قوتها من الفرص الناتجة عن إعادة الهيكلة الاقتصادية ل(عام ٠148م)»‏ ومن 
قدرتها علئ استخدام الشبكات الاجتماعية الثقافية لصالح التقدم الاقتصادي. 

إنَّ الشبكات الاقتصادية تساعد في صنع تآزر اجتماعي - استعداد المؤمنين للعمل 
انطلاقًا من أفكارهم الثقافية؛ لذلك يعد أعضاء جمعية المستقلين أعضاء في شبكات 
متداخلة» وتساهم الخصائص غير الرسمية لهذه الشبكات» والتي تعتمد علئ الثقة 
الذاتية المتبادلة وتعد مشتقة من الهوية الإسلامية» تساهم في تعزيز أخلاق العمل 
وقنوات جديدة للتواصل وذلك للتعاون ومشاركة المعلومات التجارية» وحيث إنَّ من 
بين القواعد المكونة للمجتمع التركي تقديم المرء الخدمة لدولته وأمته 
(#عصعئط عاء1اتدس ١6‏ 0681646)؟ فالترويج للذات والأنشطة الدائرة حول الذات لا تعد 
أمورًا محبذة بلا ضرورة. إِنَّ النشاط التجاري الرامي إل خدمة الذات وتحقيق الثراء 
الذاتي أمر مثير للريبة في المجتمع التركي التقليدي؛ لذلك ولأجل أن يصبح المرء 
رجل أعمال محترمًا ؛ فلا بذ له أن يسوغ أنشطته الاقتصادية من خلال خدمة (الدولة 
والأمة)» ولأجل هذا؛ فإنَّ البرجوازية الإسلامية المحافظة تحاول أن تلبي التوقعات 
المجتمعية من خلال التأكيد عل القواعد الإسلامية في تعاملاتها مع المجتمع ككل . 

وبعبارة أخرئ: فإنّهم يقدمون هوية دينية إلئ المجتمع وهوية قومية إلئ الدولة. 
وكنتيجة للمساحات الاقتصادية الجديدة» كان ثمة هوية تجارية أناضولية جديدة آخذة 
في التطور. ولهذه البرجوازية الجديدة ثلاث خصائص أساسية: كونها محافظة سياسيا 
واجتماعيّاء ومتحررة اقتصاديّاء وذات ميول نحو المبادرة الخاصة؛ وكونها قادرة على 
توليد رأس مال أولي من خلال الشبكات العائلية والدينية» وهي بالتالي أكثر ميلا 
للنجاح في جمع الثروة؛ وكونها كذلك شديدة النقد لتدخل الدولة في الاقتصاد. 

وهذه الخصائص تدفع هذه البرجوازية إل دعم ظروف السوق الحرة» في معارضة 
للدولة التي تدعم الأوليغاركية التجارية العلمانية لكبار رجال الأعمال» ويعمل 
الفاعلون الاقتصاديون الإسلاميون الجدد أيضًا علئ صياغة مشهد اجتماعي وثقافي 
جديد في تركيا من خلال الأدب الإسلامي وقنوات التلفاز والصحف ومفهوم إسلامي 
للتسلية والمتعة وبالتالي؟ وبينما تصبح الممارسات والعادات الإسلامية أكثر برورًا 
للعامة؛ فإنَّها يتم تحويلها لتلبي التوقعات وتتماشئ مع الظروف الحديثة» ويمكن 
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للمرء لذلك أن يرئ التحول في (طريقة الحياة والتفكير الإسلامية) في تركيا. 
* إعادة بناء الآداب التجارية النبوية: 

إِنَّ جمعية رجال الاعمال والصناعيين المستقلين تمثل التقاطع المعقد بين الدين 
والاقتصاد في أوساط البرجوازية الأناضولية الجديدة» ولم يكن بالإمكان تعزيز هذا 
التكامل دون مساعدة التحرر الاقتصادي في عهد أوزال» وقد ساهمت هذه السياسة 
أيضًا في بناء (روح بروتستانتية) إسلامية من خلال التأكيد عل قيم بوريتانية لهذا 
العالم بدت تنتظر المكافأة علئ الحياة الفاضلة في العالم الأخروي أيضًا. لقد كانت 
هذه البرجوازية» المنظمة حول الجماعات النورسية أو النقشبندية» كانت تنتقد 
المعتقدات (الخرافية)» وتؤكد عل فهم منطقي للؤيمان وعرفت الإسلام (بحسب 
منشورات جمعية المستقلين) بأنّه دين التقدم. 

لكن التفاعل الديناميكي بين الحركات الإسلامية المعاصرة وقوى السوق يشير إلئ 
أن التحديث التركي ليس بالضرورة نسخة كربونية من التغريب» فبيئما أذَّْ تبني الدين 
للبرجوازية في الغرب إل عملية التحرر (أو ما يسمئ بنزع السحر عن العالم)» تُشير 
الحالة التركية إلوع أنَّ التحرر و(إعادة اعتناق السحر) يمكن أن يوجدا معًا20؛ فعلئ 
سبيل المثال» وفي حالة جمعية المستقلين: أصبح الدين متضافرًا مع اقتصاد السوق» 
وتبيّن هذه الظاهرة الصورة المختلفة التي تأخذها الحداثة في تركيا؛ فالتحديث 
المعتمد علئ المجتمع المدني والذي يتم من أسفل إلئ أعلى» وبخلاف التحديث 
بقيادة الدولة من أعلول» قد أذّئ إل صنع هجين يجمع الممارسات والشبكات المحلية 
مع الخطابات العالمية والشاملة لحقوق الإنسان. 

لقد أصبح استغلال الممارسات والأساليب الدينية في تبرير اقتصاد السوق المصدر 
الأكبر للعلمئة الداخلية للإسلام» لكن العقبة الأساسية أمام العلمئة الداخلية للإسلام 
هي سيطرة الدولة علئ الإسلام. إِنَّ وجود (سوق) للأفكار الدينية يعد مطلبًا مهما 
لتحقيق ديموقراطية تعددية» ويتنافس التجار المسلمون في جمعية المستقلين من أجل 


كه ععمهء كتمواة5 عط1' :لإاأنصء5400 صذ أمعسصنا مقطعمء115 320 العسام م طعمط" ,ممووسة .21 .ا 0 


.321-38 :(1983) 4ك كأورراعهمق أمءأوماماء30 ,"بموعاهن) امعنوهامء50 قهة 'صوزأونتاعز' 
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توفير قاعدة اقتصادية لإعالة مجتمع أخلاقي . إِنّْهِم يميلون إل رؤية الإسلام باعتباره 
تجمعًا للأفكار والاستراتيجيات يمكن توظيفه لتبرير الأفعال الاجتماعية في بيئة 
السوق» وتُعد الحماسة الدينية لذلك» إلئ جانب تحقيق الأرباح» القوئ الدافعة وراء 
السوق التركية النامية. إِنَّ الجماعات التقشبندية والنورسية تؤكد علئ روح التاجر لدئ 
النبي محمد وتسعول إلى دمجها مع قيم الرأسمالية الحديثة؛ فعلئ سبيل المثال: يجادل 
محمد زاهد كوتكوء أحد كبار النقشبنديين» يجادل بأن السعي للكسب في خدمة الأمة 
الإسلامية هو في مقام متساوء من حيث الممارسة الدينية؛ مع الصلاة والصوه”"". 

إِنَّ الهوية الإسلامية للبرجوازية الجديدة» والتي تمتد جذورها في السوق وتصوغها 
الأخلاق الإسلامية» لا تفرق فقط بين أعضاء جمعية رجال الأعمال والصناعيين 
المستقلين وبين أعضاء جمعية الصناعيين ورجال الأعمال الأتراك» لكنها كذلك توفر 
رابلا قويًا بينهم وبين أعضاء القطاعات الأكبر من المجتمع الذين هم مستهلكو 
منتجاتهم . 

لقد حاولت تركيا أن تصنع توازنًا ملموسًا بين الدولة والمجتمع وقوئ السوق من 
خلال (مبادئ إدارة تشانكايا)» (وهي محاولة موجهة من الدولة للتحكم المؤسسي في 
المجتمع سميت باسم منطقة تشانكايا في أنقرة التي يقع فيها القصر الرئاسي)» لكن 
هذا الجهد أضعف جدًا نتيجة الانقلاب العسكري ل(عام ٠198م)»‏ وأقرت حكومة 
أوزال» بخلاف ما كان يرئ قادة الانقلاب العسكريء بأن الجمعيات الخاصة لا تمثل 
عقبة أمام الدولة» وإِنّما فرصة لنمو الشرعية وصنع الدينامية داخل المجتمع» ونتتجت 
هذه الدينامية عن توسع الأسواق المحلية والخارجية لتركيا. وأدّت هذه العملية إلى 
ظهور (تعددية مجيدية كوي)» (والمسماة باسم منطقة تجارية في إسطنبول تقع فيها 
المؤسسات الكبرئ» وفيها يقع أيضًا المقر الرئيس لجمعية المستقلين) لتحل محل 
مبادئ إدارة تشانكاياء وقامت تعددية مجيدية كوي بالترويج بشكل صادق للحياة 
الاجتماعية وعملت بلطف على دمج الحركات الإسلامية في الاقتصاد عبر مرشحات 
السوق الآخذة في النمو. 
رقتصن اك ك3 ,اعدة مكل ععد :(1987 بقطء5 :أسطصهك1) علعاطق #إناممده1 ,نمااهع1 لنتطه2 أعتصطءكة )1١١‏ 
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بالإضافة إلئ جمعية رجال الأعمال والصناعيين المستقلين» تم إنشاء العديد من 
الجمعيات والمؤسسات الخيرية الأخرئ» وعادة ما يكون لهذه الجمعيات الخيرية بعد 
ديني اجتماعي يلعب دورًا رئيسًا من خلال تقديم الخدمات التعليمية وإدارة دور النشر 
وإدارة محطات التلفاز والراديو وتوفير التوظيف للعيادات الصحية. وبالتالي؛ فقد 
اتحدت سوق نابضة بالنشاط» ومتحررة من دعم الدولة مع هذه الجمعيات لصنع مجال 
أوسع للنشاط الخيري وتجسيد الهوية الإسلامية» وفي ظل إمكانية الوصول إل موارد 
السوق». حققت هذه الجمعيات صورة أكبر من الاستقلالية» وأدّت هذه الاستقلالية 
الاقتصادية إل استقلالية ثقافية سمحت لهذه الجماعات بأن تقدم إلى العامة تفسيرات 
متنوعة وأصيلة للإسلام. 

لقد عرّض ظهور برجوازية إسلامية مستقلة المؤسسة الكمالية للخطر. فمنذ 
الثمانينيات» كان ثمة تراكم ضخم لرؤوس الأموال في المدن الأناضولية الكبرئ 20 
ويتم استثمار هذه الأموال في كل من الأسواق المحلية والعالمية"©: وفي مقابل 
ذلك». كانت (برجوازية إسطنيول) المكونة من جمعية الصناعيين ورجال الأعمال 
الأتراك مقاومةً لفكرة الدخول في التجارة المفتوحة مع الاتحاد الأوروبي» ومنذ (عام 
06م ). كانت جمعية الصناعيين ورجال الأعمال الأتراك تمارس الضغط علئ 
الدولة لإدخال سياسات جمركية جديدة لحماية أعضائها من السوق العالمية المنافسة» 
والأهم من ذلك» من رواد أعمال جمعية المستقلين الأناضوليين. 

وكانت التوترات المتزايدة بين برجوازيتي إسطنبول والأناضول عاملًا أساسيًا في 
المشكلات السياسية للحكومة الاثتلافية التي كان يقودها حزب الرفاه بقيادة أريكان. 
فعليل سبيل المثال: عندما حاول أربكان بلا جدوئ إضعاف سيطرة برجوازية إسطنبول 
من خلال إزالة سياسة الحماية وبعض الإعفاءات الضريبية والحوافز التي كان لها أثر 
سلبي عام علئ الاقتصاد» شجعت وسائل الإعلام المملوكة (لبرجوازية إسطنبول) 


() كمال جان: "علزإقصدء5 اأقعلا عومنل1ه1؟ معلعء لاء1" 2 صحيفة : (/عبزط/]8/41)» بتواريخ 18-١١(‏ 
مارس /14917م). 

(1) بيرول أوزوناي في : "«مبزاوئلهب؟ عنو1 "ماتهم" عقامقامة؟1 امهمف" مجلة: («مبرنى1م) 
(يوليو 1984م): (صفحة/ 15-117). 
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المؤسسة العسكرية وبحماسة علئ الإطاحة بحكومته المتتخبة» ووقفت جمعية 
الصناعيين ورجال الأعمال الأتراك صامتة عندما أصدرت المؤسسة العسكرية قائمة 
بأكثر من مائة شركة (إسلامية)» بما فيها بعض كبار المصدرين الأتراك» والذين كان 
سيتم إخضاعهم للمراقبة ومنعهم من الحصول علئ تعاقدات قطاعات الدولة'"2» كما 
لم تعترض برجوازية إسطنبول» بشكل مشابه» عندما أغلقت المحكمة الدستورية 
حزب الرفاهء أو عندما طالب المدعي العام فيما بعد بإغلاق جمعية رجال الأعمال 
والصناعيين المستقلين (في أبريل 2»)١948‏ متهمًا رئيسها (بإثارة الكراهية) في 
خطانانه0 , 
* ريادة الأعمال وبدايات الفردية: 

لقد تميزت الثقافة السياسية للثمانيئيات بوجود عمليتين متناقضتين : الكفاح من 
أجل الاعتراف والبحث عن توافقات جديدة» وقد دفعت هاتان العمليتان الجماعات 
الاجتماعية إلى تطوير قواعد سلوك مشتركة من خلال وسائل سياسية. وبعبارة أخرئ: 
فقد كان انفصال المجال الاقتصادي عن سيطرة الدولة المصدر الرئيس لظهور الفرد 
الأولي (تنظر الفقرة التالية) في تركياء ونتيجة لهذه الثقة الاقتصادية؛ أعاد المجتمع 
التركي تعريف السياسة باعتبارها عملية (تداول)» واستخدمها في إعادة تنظيم الحدود 
بين الدولة والمجتمع» وقد ساعدت هذه العمليات الاقتصادية في إخراج (الشعب) 
التركي ذي التجانس المتخيل إل الفضاءء مثل الأكراد والإسلاميين والليبراليين 
والسيدات والأتراك. 

لقد شهدت تركيا نمو روح ريادية كان لها تأثير مهم علئ الهوية الإسلامية؛ 
فالمخاطرة وظهور فردية الجماعة والمشروعات التشاركية مميزات لهذه الروح 
الريادية. إِنَّ الاستعداد للمخاطرة ذو أهمية كبيرة؛ لأنّه ينطوي علئ التحرر من الانقياد 


)١(‏ لقائمة بالشركات التركية الإسلامية الكبرىء ينظر صحيفة: ([ه/41هه8)ء بتاريخ ١1(‏ يونيو /19891م)» 
"تعنه1 1160 معلعلزهممء5 أعتهداذ1". صحيفة: (اعبرة!!2)341 بتاريخ ٠0‏ يونيو 1591م)؟ 
وصحيفة : (اعلانتكذا/)ء بتاريخ ١5(‏ يونيو /1991م). 

(؟) ينظر: "037851 3ت1طأوم2! 3111514108 0* 101" (صحيفة|/ (اعبزفمب :جين بتاريخ (70 مايو 
4م ). 
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الأعمئ لرتبة عليا. إِنَّ روح المغامرة تستحضر إلئ جدل الهوية التركية عملية تقريب 
(بدايات الفردانية) للشخصية الاصطلاحية للفردانية كما هي مفهومة في الغرب» 
والسبب في هذا هوء كما يقول ماكس ويبرء أنَّ صفة الريادي تتطلب فعليًا ميلا 
اختياريًا نحو المغامرة. وبسبب المقابلة بين (وثبات الشجاعة الإيمانية)» (والتي تعد 
ضرورية في كل من الإيمان والمغامرة) هذه؛ فإنَّ التآزر بين الاثنين يُعد في الوقت 
نفسه أمرًا مُرضِيًا نفسيًا واجتماعيًا. 

لقد ساهمت الجماعات الصوفية وغيرها من جمعيات التضامن الأخرئ في موازنة 
عدم الثقة المتأصلة في ظروف السوق من خلال تطوير روابط أخلاقية ومعيارية 
للعضوية تمكن رواد الأعمال المسلمين من اعتناق الفضيلة عظيمة الأهمية للثقة في 
علاقاتهم التجارية» وتقوي هذه العلاقات أيضًا بدورها الجماعات الدينية ودورها في 
المجتمع . 

إنَّ هذه العملية تعزز العلاقات التجارية بين أتباع الجماعات الدينية وتصنع مجموعة 
من قواعد وأخلاقيات التجارة» وتلعب الثقة والوعد بالتعاملات المستقبلية بدورهما 
دورًا أساسيًا في تكوين شبكات تجارة ناجحة. إِنَّ أولئك المعدودين من الغرباء في 
السوق (مثل برجوازية الدولة) هم كذلك غرياء بالمعنن الثقافي الأعمق. 

إِنَّ المشروعات التشاركية هي الطريقة التي تصبح من خلالها مجموعتان أو فردان 
مستقلان شركاءً في تحقيق هدفي مراد يكون أكثر فاعلية وأكثر ربحية من خلال 
تعاونهما معًا. وبعبارة أخرئ: فدون وجود أحد الطرفين» لا يمكن تحقيق الهدف 
المراد بهامش ربح عمليء ويُمكن للمشروعات التشاركية أن تتم داخل نفس فئة 
المجموعة (بين الصوفي والصوفي). أو مع الآخرين من خارج الفئة ذاتها» ويوجه 
التعاونَ داخل الجماعات ذاتها الصفات المميّزة للجماعة. 

لكن, ماذا عن المشروعات المشتركة بين الجماعات المختلفة؟ 

في الولايات المتحدة» ليس احتمال اشتراك المؤسسات,ء أو الأفراد من خلفيات 
متنوعة في مشروعات عالية المخاطرة أمرًا استثنائيًا ولافثًا للنظر؛ لأنَّ إطار العمل 
القانوني الذي يحمي الأطراف من المخاطر وخرق التعاقد قد تطور. أمّا في تركيا؛ 
فمثل هذه المشروعات المشتركة بين الجماعات لا يمكنها الاعتماد إلا علئ الإسلام 
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فى صفتها الأفقية باعتباره يوفر إطار العمل الموجّه وقاعدة الثقة للمحافظة على نزاهة 
المشروع ونزاهة المشاركين فيه؟ ولذلك فإِنَ علاقات السوق تظهر أيضًا الحاجة إلى 
ممارسات أخلاقية وروابط من الثقة يُعد الدين مناسيًا لتوفيرها. 


+ أنماط الاستهلاك: 

يمكن لدراسة دقيقة للجماعات الإسلامية أن تشير إل وجود تخوم طبقية واضحة» 
وتتجسد هذه الخطوط المحددة من خلال أنماط الاستهلاك. فعل سبيل المثال: 
يجتمع أتباع طريقة إسكندر باشا الصوفية بشكل منتظم لمناقشة الشؤون الاجتماعية 
والدينية في فنادق ذات خمس نجومء كما أنَّ لأتباع هذه الطريقة مراكز تسوقهم 
الخاصة وقد طوروا أذواقًا برجوازية عالية» ويتم تشجيع الأعضاء الجدد في طريقة 
إسكندر باشا علوم استبطان مجموعات جديدة من المعايير والأدوار» ومن خلال إعادة 
تعريف أنماط الاستهلاك» يسع هؤلاء الإسلاميون لتمييز أنفسهم أولا عن 
الجماعات الإسلامية الأخرئ» ثم عن القطاع الكمالي/ العلماني من المجتمع. 

إنَّ طريقة إسكندر باشا تسعئ إلئ استشعار الجنة من خلال إضفاء الشرعية عل جنة 
مادية علئ الأرض» أمّا زهد النقشبنديين والنورسيين؛ فقد ساهم مصحوبًا برؤاهم 
الإيجابية للربح الرأسمالي في تراكم رؤوس الأموال والتطور الاقتصادي لتركيا. ثمة 
إعادة اختراع للإله ليوافق احتياجات السوق الرأسمالية» لكن هذا التأكيد علئ فضائل 
الرأسمالية يضعف الزهد حتمًا علئ المدئ الطويل» كما يُبيّن ويبر فيما يتعلق بالروح 
البروتستانتية . 

إنَّ أنماط الاستهلاك في تركيا الحديثة تجسد وتصوغ الفوارق في الهويات» 
فالصحف والقنوات التليفزيونية الإسلامية» من خلال حملاتها الإعلانية» ترسم 
بوضوح حدود الاستهلاك والاهتمامات الطبقية» وبذلك؟ تدل أنماط الاستهلاك علئ 
من هم الإسلاميون وإلئ أي مجموعة اجتماعية ينتمون. إِنَّ الاستهلاك ليس محدودًا 
بشراء السلع» وإِنّما يشمل أيضًا أنشطة مثل إدخال الأبناء إل مدارس ثانوية خاصة 
تدار من قبل الأتباع النيو-نورسيين لفتح الله جولين» ومشاهدة قنوات (0756187)؛ 
وسامانيولو (الإسلاميتين)» والاستماع إل قناتي (84ع1ى ,0817860 الإذاعيتين 
(الؤسلاميتين) . 

ده؟” 


إِنَّ للحركات الإسلامية شركات الموسيقئ الخاصة بها ومقاهيها ومطاعمها ودور 
نشرها؛ لذلك فإنَّ مما يميز تكوين الهوية الإسلامية التركية الحديثة هو أنَّ الحركات 
الإسلامية الرأسية تنحني تحت ضغط الفوارق الطبقية؛ ولذا تجد أنَّها عل مستوئ 
واحد مع الإسلام الأفقي. حمّاء لقد تنزل الإله إلئ الأرض» والمسلمون مشغولون 
بإعمار مملكته هنا . 

إنَّ فندق كابريس ذا الخمس نجوم هو مثال علي كيفية اختراع (العطلات الإسلامية) 
بما يوافق الاستهلاكية الحديثة. إن يمثل خليطًا من الإسلام والرأسمالية. إِنَّ هذا 
الفندق الفاخر موقع تمتزج فيه الحداثة بالإسلام وتصهر سلوك وتوقعات المسلمين بما 
يتوافق مع النظام الرأسمالي» ولأجل اقتناص فرص العمل مع المسلمين ذوي الثراء 
المتزايد؛ فإِنَّ هذا الفندق (المَؤَّسْلّم) لا يبيع أويقدم الكحوليات» ويقدم خدمة 
حمامات سباحة مميزة علول أساس الجنس» وأعراف هذا الفندق موافقة للبرجوازية 
الأناضولية ذات الميول التقليدية» والذين يؤيدون التحرر الاقتصادي التام في مواجهة 
أوليغاركية (الدولة) المتمركزة في إسطنبول. 

ويبئما انتقد المسلمون الأكثر محافظة تقديم فندق كابريس باعتباره (موقع قضاء 
عطلة إسلاميًا)ء ويجادلون بأنّه دليل علئ الهيمنة التامة للقيم النيوليبرالية علئ نظيراتها 
الإسلامية”'2» فيمكن للمرء أن يجادل بأنَّ هذا الفندق يمثل العلمنة الداخلية للإسلام» 
أي جعل الإسلام سلعة مطروحة من أجل التنافس السوقي. إِنَّ هذا ليس تصرقًا نابعًا 
من (الراديكالية الإسلامية). وَإنّما هو إعادة تكوين للوسلام داخل الظروف 
الحدائية. 

بيئما تتحرك الجماعات الإسلامية لتميز نفسها عن الآخرين من حيث أنماط 
الاستهلاك ؛ فإنّها لا تعزز الفردانية» وإِنَّما تعيد شخصنة التفاعلات الاجتماعية» وعلئ 
النقيض من نهايات عصر الدولة العثمانية» حيث أذّئ إدخال الموضة الغربية والسلع 
الاستهلاكية إل تشجيع روح متنامية من الفردانية؛ فإِنَّ ظاهرة الاستهلاكية الحالية 
)١(‏ أحمد تاشجيرتيرين في : "7لتضد «ملإناسناوقع ههادنهعوه) دعا 'ملووهع2"[1 صحيفة: (ل59/0 /ه1)» 


بتاريخ ١١(‏ أغسطس 1945م)» وعلي بولاتش في: تاسعنةغلنهع1 1281 ءا عامسدععتصاط" 
"الأعتطاءعانة1 صحيفة : 56/27 :22 3): بتاريخ ١(‏ يوليو 19957م). 
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تعمل عل تقوية التضامن المجتمعي والهوية. أنماط الرداء المعيئنة والمطاعم 
والمقاهي والأثاث المنزلي» كلها تشير إل أذواق وأنماط استهلاك جماعية» وقد تبنئ 
الإسلاميون أنماط استهلاك يمكن تمييزها بسهولة في المدارس والطرقات. 

إِنَّ هذا يؤدي إلئ خلق ثقافة جماعية عالية الوضوح» وفي هذا الصددء أصبحت 
الصور المختلفة من اللباس الذي ترتديه السيدات المسلمات الوسيلة الجلية للتمييز 
بين السيدات الإسلاميات بعضهن البعض وبيئهن وبين السيدات العلمانيات. 
+ الخطاب السياسي للحجاب: 

بعد الانقلاب الناعم ل(عام 14917م)» دفعت المؤسسة العسكرية الكمالية بقوة 
نحو حظر ارتداء الحجاب في المؤسسات العامة؛ وأدت هذه السياسة إلىئْ احتجاجات 
كبيرة مستمرة ومظاهر للمعارضة قام في أثنائها الكثير من ضباط الشرطة ومسؤولي 
الدولة متوسطي المستوئ بإفساد أوامر المؤسسة العسكرية» وبلغ الأمر ذروته بطرد 
نائبة حزب الفضيلة مروة كافاكتشي من البرلمان ونزع الجنسية عنها تنفيدًا لأوامر 
الجنراللات. 

وأظهر الجدل الكبير الذي أثاره هذا الموضوع في المجتمع التركي أنَّ الحقوق 
الفردية والتقاليد الإسلامية لا تزال تمثل مصادر لنزاع حاد لا يمكن للدولة أن تسيطر 
عليه. إِنَّ إدخال الهويات الإسلامية في دوائر علمانية مضبوطة ومسبقة التحديد سيظل 
يتتج الجدل حول حدود الدولة والمجتمع والعام والخاص في تركياء فبعيدًا عن 
(تحرير) المرء من أعلى؛ كما يزعم الكماليون» يتم مرة أخرئ تجريد جيل من 
السيدات المتدينات وحرمانهن من حق التعليم والقدرة عل الخدمة في الحياة 
السياسية من قبل دولة تزعم (الإصلاح). 

في أثناء دراسة رمزية السيدات المتدينات (الحدائيات) اللاتي يرتدين الحجاب» 
يصبح من الواضح أنَّ السيدات المسلمات يستخدمن أجسادهن لينقشن على أنفسهن 

كنل 


هوية دينية معينة('2. إِنَّ قرار ارتداء صورة من صور الحجاب يمثل محاولات السيدات 


)١(‏ بهادر ساراتشجيل في : "تطناء كنا 6/ا 2008 علستااذ0) نصيوادة" مجلة : (اطمء2 161)ء (أغسطس 
1م (صفحة/ 19/5-/9). 
١‏ 


المفاوضة وموازئة أدوارهن كسيدات عاملات وأمهات من خلال اللجوء إل مأوئ 
الرموز التقليدية0». ومن خلال (الرجوع إلئ الخلف).؛ تقوم السيدات في الحقيقة 
(بقفزة) إلى الأمام نحو الحداثة” . 

ِنَّ الرداء الإسلامي الحديث يسمح للسيدات المسلمات بنحت مساحات جديدة 
لأنفسهن بين المجالين الخاص والعامء وتجادل جيهان أكتاشء كاتبة إسلامية بارزة» 
بأن تغطية رأس السيدة المسلمة تتحدئ سياسات الدولة التحديثية» بل وبعض العادات 
التقليدية للمجتمع التي تسعئ لإبقاء السيدات داخل المنازل”". إِنَّ الحجاب يصبح 
مخرجًا من القيود التقليدية.علئ السيدات في المجال العام ويسمح لهن بلعب دور في 
المجتمع الحديث. إِنَّ السيدات يعملن علئ تقديم مطالبات عامة وينظمن أنفسهن 
بشكل متزايد باستخدام الموارد المتاحة لهنّ. 

في مناقشة جماعية مع عدد من الطالبات ذوات الميول الإسلامية في جامعة بيلكنت 
بأنقرة» أدركتٌ أن تغطية رأس إحداهن هي جزء أساسي من هويتهن وموقعهن 
الأخلاقي في المجتمع”'» ويعد هذا الأمر أيضًا طريقة لهن للوصول إلى مراكز 
سياسية واجتماعية في المجتمع الديني. كما أنَّهّنَّ ينتقدن (نسوية الدولة) لسعيها 
لإلغاء أنوثتهن لأجل تبني هوية غربية. إِنّهُنّ يجادلن بأنَّ هذه الهوية الغربية أجنبية 
عن تاريخهن ومرتبطة بقيم سلبية» كالاختلاط الجنسي والعري» واللاتي يجدنها 
أمورًا مستقبحة عل المستوئ الشخصي. 

لقد أنشأت النسخة الكمالية من العلمانية التركية معارضة ثنائية بين السيدات 
المسلمات كريفيات ترائيات وغير متعلمات في مقابل السيدات الحديثات باعتيارهن 


)١(‏ للمزيد حول القضايا المنهجية في مسألة السماح للجماعات المهمشة يأن يكون لها (رأي)» ينظر: 
01 11150265 لسة 500165 سععالدطن5 تأعءزطن5 عط عمضع امع12" ,مملامدط”*0 لمتتلهدهآ1 
.189-224 :(1988) 1 دعأهلاا3 اتنمأوك 34006711 ,"ذأكف طاناه5 لدنده1ه© صا ععسماواوع 1 

2 20 مع140:00 13 الاعتطرزم1ء/اء10 قنامتعتاع؟1 :4عجرءع0 :7هأىظ ,جاوعةء هه آلنان 0١‏ 

.69 ,(1968 رجوعوط بزاأووعائملا ع01ل" بمعحمط بوعل 

(؟) جيهان أكتاش في : "أعصوطولآا عمل م1 عم عمزة علنلسنك1 قلةعء 0" مجلة: (#ذمعا7)؛ بتاريخ (16 
يناير 19495م)2 (صفحة/ 84-78”). 

(5) بناء علئ محادثاتي مع الطلبة في أنقرة في ٠١(‏ مايو 19948مء و7١‏ أبريل 1497م). 
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متعلمات وعلمانيات ومدنيات» وطالما ظلت هذه النسخة ترفض دمج وجود إسلامي 
في مفهومها للهوية التركية الحديثة. إِنَّ النخبة الكمالية تخاف من أن الاعتراف بوجود 
إسلامي في المجال العام سيعني التخلى عن تقديمها التمييزي للعلماني باعتباره 
العالمي والحديث. 

لقد أذ تواجد المسلمين المتعلمين في الجامعات وفي السوق» خاصة ظهور 
برجوازية جديدة في المجال العامء أدّئ إلئ إضعاف الجهود الكمالية لتقديم الإسلام 
كمضاد للحداثة» لكنّ أحدًا لا ينبغي أن يظن أنَّ أغطية الرأسء أو اللباس الإسلامي 
المنظم قد غطيا علئ الحدود الإثنية أو الطبقية» بل علئ النقيض من ذلك؟ فإِنَّ هذه 
المظاهر صنعت مجموعة جديدة من المعايير لتحديد فوارق المستوئ الاجتماعي» 
فداخل الحركة النسائية الإسلامية» لم تختف المحددات اليومية للخلفيات العائلية 
والإقليمية. إِنَّها فقط معلقة عن العمل في الوقت الحالي» وقد أشارت ليلئ أبو لغد 
إل أنه في حالة مصر «يعمل الحجاب الجديد على إنتاج شعور كاذب بالمساواة يشغل 
عن المشكلات الكبرئ المستمرة نتيجة عدم المساواة الطبقية(2. وإضافة إلى ذلك: 
إن بعض الناشطات النسويات الإسلاميات قد بدأن في التساؤل عن (الهوية الرجالية 
الإسلامية) في مقابل الهوية النسائية واللباس المسيسين”". 
ا الخاتمة: 

نتيجة للتحرر الاقتصادي» تمارس الدولة الآن سيطرة أشد انخفاضًا علئ المجتمع 
بالمقارنة بما قبل (عام 1947م)2 وقد ظهرت جماعات وحركات جديدة للتنازع علئ 
الحدّ بين الدولة والمجتمعء وقد كان التكوين الفعلي لهذا الحدّ موضوع جدل 
مجتمعي مستمر ومهم في تركيا الحديثة» ولا يمثل الدور المتنامي للإسلام في تركيا 
(عودة للدين)» بل مستوئ آخر من فهم الذات: إعادة إضفاء الطابع الشخصي علئ 
العلاقات مع صياغة (جديدة) للمجتمع والهوية» وهذا الفهم يجسد بعض التناقضات 
)37 اعد 1 [6نه50 ,"أصزع8 سأحصد تلد ه14 عنص هأذ1 220 ذنهاك ءنه1 1" رلمطعبآ-سطهة هاتآ 0) 
(؟) ينظر نظيفة شيشمان وآيشه بوهورلير في: "علفلدء0-81ع8 هل هلا علتلمعصسعع8"' صحيفة: («ام|32)» 

(أغسطس 1497م): (صفحة/ 17-/7؟). 
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من حيث تعزيزه للمجتمع وللفردانية في الوقت ذاته. 

وقد أذّئ التطور الاقتصادي والاجتماعي إلئْ عملية تمدين سريعة» وإنشاء 
مستعمرات عشوائية ضخمة تحيط بالمدن الكبرئ في البلادء وبالنسبة إلئ هذا 
المجتمع الأدنوع الجديد من المهاجرين الريفيين» تمت إعادة توليد الهوية الدينية في 
صورها الأولئ من الطرق الصوفية والجمعيات القائمة علئ التشارك في بلدان الريف 
الأصلية؛ مما وفر مصدرًا ثميئًا للدعم الاجتماعي والراحة النفسية في وجه التفكك 
والعزلة اللذين تتميز بهما الحياة الحديثة وحواف المدن. 

أمّا في أعلئ الميزان الاجتماعي الاقتصادي؛ فقد دمجت السوق الرأسمالية طبقة 
رواد الأعمال المسلمين الأثرياء ذوي الخلفية التقليدية الأناضولية وأصبحت تعمل 
عل إعادة صياغة الانتماءات والمعتقدات الدينية» وبالنسبة إلئ هذه الطبقة: أصبح 
الإسلام روحًا نتمم الفضائل التجارية» مثل: الاقتصادء والاسثمارء والثقة. 

إنَّ هذه النخبة التجارية الإسلامية الجديدة تجد نفسها علئ خلاف مع بيروقراطية 
الدولة وكبار الصناعيين الذين يتتفعون من رعاية الدولة الكمالية» ويضع تأييد هذه 
الطبقة الريادية الإسلامية لمؤسسات السوق الحر تلك الطبقة أيضًا في خلاف مع 
الطبقة الدنيا من الإسلاميين المكونة من المهاجرين الجدد إلىئ المديئة. إِنَّ دور 
الإسلام كمصدر للهوية والتعبئة السياسية والاجتماعية يجسد عددًا من التناقضات التي 
تشجع كلا من الفردانية وإعادة تفسير حية للإيمان مع تضامن جمعي متزايد 
للجماعات. ولذلك؛ فإِنَّ قوئ السوق قد لعبت دورًا كبيرًا في إعادة صياغة علاقات 
الدولة والمجتمع والدور السياسي للإسلام في تركيا المعاصرة. 


الفصل (لماس 


دور الثقافة ووسائل الإعلام في الحركة الإسلامية 


دور الثقافة ووسائل الإعلام في الحركة الإسلامية 


«إنْنا -دائمًا- في حالة من التغير والتحول . . . لكن ذلك إخبار بشرط أساسي آخر 
لاستشعارنا لأنفسناء وهو أُنّنا نعي حياتنا في صورة سردية . . . لكي نستشعر كينونتناء 
لا بن أن نكوّن تصوُرًا لِمَا أصبحنا عليه» وإلئ أين نذهب». 

[تشارلز تايلور في «منابع الذات:]. 

لقد تم التحول الخطير للهوية الإسلامية البدائية إلى هوية سياسية حديثة في تركيا 
من خلال ثورة في الطباعة واسعة النطاق» ومن خلال التعليم» وإنتاج طراز جديد من 
المفكرين المسلمين”'» ويُعدٌ هذا التحول» والذي يُبِشَّر بشكل متناقض بنهضة في 
الفكر الإسلامي التركي وعلمنة وتعددية داخلية فيه» يُعَنّ الظاهرة الأكثر عممًا في 
الأفق» والتي تفوق أي فرد أو حركة بعينهاء وقد كان موضع هذا التحول» إضافة إلئ 
أشياء أخرئ كثيرة» من حيث الحركات الاجتماعية السياسية الإسلامية التركية» 
الطريقة النقشبندية. 

لقد لعبت الطريقة دور مسلك للتغيير وسمحت بتحول النُزّل الصوفية المعتمدة علئ 
النقل الشفهي إل مجتمعات معتمدة علئ النصوصء وهو التغير الذي أصبح ممكنا 
بسبب الثورة في تقنيات الإعلام ولعبت دور الوسيط فيه طبقة مستقلة جديدة من 
المفكرين الإسلاميين» وقد أعطت هذه العملية بدورها الجيل الحالي من المسلمين 
الأتراك شعورًا بالقوة الفاعلة؛ مما شجعهم علئ المشاركة في السياسة حتىئ يمكنهم 
أن يشكلوا المجتمع الذي يعيشون فيه بشكل أفضل . 

عل الرغم من ارتباط الثورة الإعلامية/ التقئية بالتحولات الاجتماعية السياسية 


,ز 110077 هانه عج71 © لوعه5 هذ ,"فأمعصةء 140 لدأعه5 لصة واتمءع8400" رممتسعرظ مم8 (0) 
روكع؟2 فنصم أله كه براتومء تنمآ الإواعاءء8) ععداءمد5 .1 1أءل8 لسة مسدطاوء 83 مد .له 
52 ,(1992 


لمكا 


التي أجبرت النُزّل الصوفية علئ التكيف مع الوسائل الحديثة للتواصل؛ فإنَّ هذه 
التطورات لم تزل النْزّل الصوفية التقليدية بشكل كامل. إِنَّ هذه الشبكات التقليدية 
تستمر في التعايش مع الوسائل الحديثة للاتصال» وفي سياق تكوين المجتمع وبناء 
هوية إسلامية» قام النقشبندية بتحويل أرضيتهم التكوينية من النُزّل إل النصوص 
المطبوعة» وقد أثبت ذلك أنه أكثر نجاعة في تعزيز استبطان هويتهم”' 2 وحتئ الطرق 
الصوفية التقليدية النقشبندية مثل طريقة إسكندر باشا وإرينكويء واللتين تتمركزان في 
إسطنبول» تقوم مثل هذه الطرق بنشر الدوريات لترويج رسائلها وتأثيرهاء وبرر أسد 
جوشان. شيخ جماعة إسكندر باشا -الطريقة الصوفية الأبرز في تركيا- برر أنشطته في 
مجال الطباعة والنشر بما يلي: «لماذا أنا مشارك في مجلة؟ لأنَّ هذه هي الخدمة 
الأكثر إلحاحًا! في مسجديء عندما أقوم بإلقاء خطبة» يكون لدي حوالي ألفين 
أو ثلاثة آلاف شخص. لكن هذا لا يكفي! إِنَّه لايكفي. الصحافة مهمة .. . إِنَنا 
لا يمكن أن نفصل أنفسنا عن الأنشطة والأحداث اليومية. لماذا تكون لديا مجلة 
أسبوعية؟ لكي نشارك في الجدل والأنشطة الراهنة»' . 

لقد كان جوشان يرئ العمل الضروري في مجال الصحافة «صورة من صور 
الجهاد»0 © أو كفاحًا لزيادة الوعي السياسي للمسلمين لأجل إنشاء تركيا متجانسة 
وقوية. 

إنَّ الدوائر الإسلامية الجديدة» مثل النورسيين وطريقة إسكندر باشا التقشبندية» 
أكثر دينامية اجتماعية من الطرق الصوفية التقليدية» وقد تشكلت حول المجلات 
والمحطات الإذاعية بدلا من النزل. وقد أدّت الفاعلية الظاهرة لهذا الوسط الإعلامي 
إلئ تبني الطرق النقشبندية الكبرئ لوسائل الإعلام كوسائل ضرورية لضمان قدرتها 
علئ البقاء وكطريقة لتقوية الهوية الصوفية الحديثة» ويوجه جوشان أتباعه إل دعم 
الأنشطة الإعلامية للطريقة» مبررًا هذه الدعوة بالطريقة التالية: «إنَّ كل شيء تقرييًا 


() تنشر طريقة إسكندر باشا ثلاث دوريات: (71ه/:/)ء [الإسلام]» (ءآنة 76 2063038 [السيدات 
والعائلة]ء» و(/507::6 6« :ز11)» [العلم والفن]. 

.84 ,31-32 ,(1993 ش58 :لناطههاذ1) ععالاعءة0 نمعلا علسعمة2 :76 ,مهومع لوو8 0 

.32 ,كع الاء0861 أسعلا ع70عمة2 نع18 ,سهوم© ( 
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ينظم ويشكل من خلال الصحافة والنشر. إنَّ أهم الأسلحة هو الصحافة ... إِنّها 
القوة الأشد تأثيرّاء وهي وسط مؤثر في إيقاظ وعي الناس. إِنَّ عليكم أن تسيطروا 
عل الصحافة إنّا من خلال العمل فيهاء أو من خلال امتلاكها»" . 

في أعقاب (انقلاب عام ٠198م)»‏ تم إنشاء وسائل إعلام عامة قوية» ولعبت هذه 
الوسائل دورًا أساسيًا في إنتاج ونشر المذاهب الجديدة والانتقادات الموجهة إلئ 
الدولة والمجتمع . وبالإضافة إل وسائل الإعلام المطبوعة: فإِنَّ الجماعات الدينية 
تشارك أيضًا في الإذاعة المعقدة والمؤثرة» فبحلول (عام 1995١م)»:‏ كانت هناك (016 
قناة إذاعية وتليفزيونية خاصة) في تركياء ومن هذا المجموعء» كانت الجماعات 
الإسلامية تمتلك ١9(‏ قناة تليفزيونية)» و(50 قناة إذاعية)”؟2. وكانت القنوات الإذاعية 
النورسية والنقشبندية (41284 و8118 و5304 340:21) ضمن أكثر القنوات شعبية في 
إسطنبول» وتلعب قنوات الإذاعة الإسلامية أيضًا دورًا مهما في بناء وصياغة وعي 
إسلامي جمعي » وتربط المجلات والمحطات الإذاعية الأتباع من خلال إنشاء قالب 
إدراكي مشترك لتفسير الأحداث» وتؤدي الطباعة والتعليم الجماعي إلى ابتكار طرق 
جديدة لفهم القرآن والنفسء ويتم تكوين الهوية الإسلامية السياسية الجديدة ضمن 
نسيج من الاتصالات والثورات التعليمية» وكان للاختراعات التقنية في مجال 
الاتصالات ولانتشار التعليم العديد من النتائج الاجتماعية المهمة: 

)١(‏ فقد خلقت فهمًا أكثر نسبية وشكوكية في المطلق» وأشاعت السؤال 
الإستيمولوجي الأبدي: كيف نعلم أنَّ الله موجود؟ 

(؟) وأضعفت سلطة العلماء التقليديين وسهلت ظهور مفكرين إسلاميين حضريين 
جدد كانوا يعملون تحت هيئة المعلمين البارزين في وسائل الإعلام. 


3 ,كةالاءوة© نمعلا علتاعدة2 ندء1 هدوم )١(‏ 
() ينظر التقرير الخاص لوزارة الداخلية في: "عمجأ علأزهامء10 هلعهاه120" صحيفة : (اعبرة!!ا84) 
بتاريخ (١؟‏ أبريل 1494م)» و: 
لقع سمهت دواعت كه عممعكلهمآ عط هه ععتاتاه5 لعطتدت تسولكآ عمتعماعدط” رتعدة عورم 
51-1 :(1995) 8 عسايت عتاطيظ ,"ممأمابعاء1" 
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) أدّت إلئ تفكيك المجتمعات الإسلامية الكبرئ لصالح المجموعات الصغيرة 
الناشئة والمعتمدة عل النشر. 

وقد كان لهذه التطورات توابع اجتماعية طويلة الأمد وغير متوقعة. فمثللا: تعرضت 
عمليات إنتاج ونشر المعرفة» بمجرد أن أصبحت معتمدة بشكل ثابت علولا التقاليد» 
تعرضت لعملية علمنة مرهقة. وبالإضافة إل ذلك: فإِنَّ عملية التفكيك الاستطرادية 
التي تنتج عن انتشار تقنية الطباعة وإضفاء الصبغة الاقتصادية عليها قد زادت من 
الفرص المتاحة للأصوات الهامشية لتتحدئ التفسير الاستبدادي والموحد للإسلام» 
وتحدت أيضًا المبادئ العلمانية للدولة» وقد سهل هذا أيضًا عملية تطور التوليفة 
التركية الإسلامية . 


* الطباعة كبيئة لبناء الهوية: 

قام بعض العلماء بدراسة التأثير الاجتماعي والسياسي للطباعة علئ المجتمعات 
الإسلامية» لكن هؤلاء العلماء لم يدرسوا دور الثقافة والطباعة من منظور صياغة 
وموضعة الاختلاف وتعزيز ما يطلق عليه روبرت هيفئر ببراعة لفظ (التعددية 
المدنية)”'". إِنَنىي أجادل بأنَّ ثقافة الطباعة تحرر القوئ الإبداعية من خلال تقديم 
مساحات فرص لمجموعات وأفراد ليتحدوا الممارسات السائدة ويضعوا قواعد 
وعلاقات جديدة. 

وفي حالة تركياء فقد وسعت الحكومة من سلطتها علئ التعليم والطباعة لإنشاء 
ثقافة عامة علمانية وقومية'"“» وقد كانت عمليتا تنظيم التعليم العام والطباعة اثنتين من 


عطا 102 علؤقنصا5 غطا سه 10841 :رزاءاء50 اأرك لهه ,عاهاذ ,سقاكة" ,ماع11 اأرعطهجه (0) 
.1-33 :(1993 ععطمغه0) 56 مندع ممق ,'ووو1©) 1110016 مونوعد مم1 
() لمعلومات حول تاريخ الطباعة في تركياء ينظر : 26ااع66 متصاقد8 ءا الاعصتائه8 ,نلوه1ه؟! مقطء0 
طقطد05 :(1987 ,اعملسعترها ناءرنوع0 ععالععاعمو تلناطهماو1) تمواعنسده5 عد أمءزطعطوع 
ر1967(:121-39) 15 أكتععء<آ أجعالتاطم نمررن/م!1 ,"تولمه1 هدطغو14 عل 'عترنفاعة؟" ,داع ممتاعع] 
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نف 


(أقوئ الأدوات المؤثرة في برنامج الإصلاحات العلمانية)”''» ومنذ السبعينيات» 
كانت الجماعات الإسلامية تستغل الأدوات نفسها لتحدي أيديولوجية الدولة المهيمنة 
و(إعادة إنتاج الإسلام المحلي والشفهي في الحياة الحضرية التركية)”"2» وأعد انتشار 
التعليم ووسائل الإعلام العامة الأرضية لتحول الإسلام السياسي. 

لقد اكتسب المكون الإسلامي للهوية في الجمهورية التركية خاصية جديدة» وقد 
استغلت الجماعات الإسلامية والإثنية (العلويون والألبان والقوقازيون والبوسنيون 
والأكراد) بشكل متزايد وسائل الإعلام لإضعاف الأصوات السلطوية المركزية المنبعثة 
من كل من الدولة والمجتمع. إِنَّ فرص الثقافة والطباعة تقرب الجماعات الإسلامية 
المتنوعة إل بعضها البعض كجزء من هوية وخطاب إسلاميين سائدين يعززان أيضّاء 
وبشكل متناقض» المزيد من التمايز والتعددية الداخلية بين الجماعات الإسلامية. إِنَّ 
الحيوية الحالية للهوية والنشاط الإسلامي السياسي لن تكون شديدة الجاذبية» 
ولا منتشرة في غياب تقنيات الطباعة والاتصالات الحديثة. لقد سمحت الكلمة 
المكتوبة والصحافة بظهور نخبة مثقفة إسلامية جديدة قادرة عل تحدي سلطة العلماء 
والجماعات الصوفية التقليدية. 

إِنَّ الاتصالات الحديثة لا تعتمد علئ الحوار المباشر وجهًا لوجه» أو تنحصر في 
منطقة مقدسة (مسجد أونُرّل صوفي)» وإِنّما تتم من خلال وسائل متعددة» من 
الصحف والقنوات الإذاعية إلئ التلفاز وغيره من الصور الرمزية المرئية التي تختصر 
الوقت والحيز المكاني. إِنَّ اختصار الوقت والحيز المكاني يجلب الآخر إلئ داخل 
المنزل والمكتب ومراكز التسوق. 

وبينما يمكن القول الآن بأنَّ الآخر قد أصبح قريبًا جدًا ماديًا؛ فإنّه يظل بعيدًا 
سيكولوجيّاء مما يزيد من حدة الوعي السياسي» ويميز هذا الوعي السياسي الحاد بين 
(الذات) المسلمة وبين الآخر المتصورء وفي ظل المواجهة مع هذه البيئة الاجتماعية 
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إرنفا 


السياسية الجديدة» تكافح الهوية المسلمة حديثة التعريف من أجل الوجود والتأقلم مع 
الظروف الحديثة. وبالإضافة إلئ ذلك: ومن خلال إنتاج صور شائعة» تساعد وسائط 
الطباعة في قولبة الصور والقيم وتشكيل الأعمال الإسلامية. إِنَّ لتركيبة الطباعة 
والمفكرين والتعليم عدة آثار اجتماعية عل المجتمعات الإسلامية منها تحول نظرية 
المعرفة والسلطة وتعددية الأصوات الإسلامية. 

إِنَّ المسلمين» كما هو الحال بالنسبة إلئ الشعوب المتديئة الأخرئ» يتحركون بين 
رؤيتيهم الكونيتين الخاصة والعامة» بين الشعور بالولاء والشك تجاه التراث 
والإيمان» ويصور برينكلي ميسيك هذا التوتر قائلا: «تتعلق مشكلة أساسية في الفكر 
الإسلامي بالانتقال الصعب من وحدة وأصالة النص الإلهي إلى التعددية والصفة 
الجدلية المتأصلة في نصوص البشر:”©. 

ويعبارة أخرئ: فَإِنَّ (الحقيقة المسنونة إلهيّاء والنسخ المسنونة من قبل البشر لتلك 
الحقيقة) قد كانت في قلب علم التفسير الإسلامي لقرون”"» وبينما أصبح النص 
المطبوع متاحًا لعامة المسلمين من خلال التعليم العام والتقنية الزهيدة السعر؛ فقد 
زادت حدة الجدل بشأن التفسير والسلطة والأصالة. إنَّ المسافة بين الأمر الإلهي 
والتفسير البشري تعطي مساحة نقدية لتحرير الإسلام من التقاليد المتحجرة» وفتح 
المساحات الاستطرادية يجعل الولاء (لمركز حقيقة واحد أمرًا صعب التصور)”" . 

لا يتم التعليم الإسلامي العام داخل المسجدء حيث يؤدي العلماء دور المعلمين؟ 
ونّما يتم في الصفحات المطبوعة وعلئ شاشات التلفازء حيث يؤدي المفكرون 
المدينيون دور القنوات الرئيسة للتفسير والسلطة» ويمساعدة وسائل الإعلام ومنافذ 
النشرء تشكل الجماعات الإسلامية المعاصرة» بدلا من النخبة الكمالية» تشكل 
أعراف الحياة اليومية وتحدد الثقافة السائدة» وبصورة ما؛ فإِنَّ الثقافة التركية السائدة 
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قد تم جعلها (مشتركة بين أفراد المجتمع) وذات طابع شخصي في الوقت ذاته نتيجة 
دور هذه الجماعات الإسلامية0' , 

إنَّ لعملية إضفاء الصبغة المشتركة هذه علو الثقافة السائدة أثرًا محددًا للتحول 
الديموقراطي علئ إنتاج المعرفة الإسلامية من خلال تحرير الإسلام من سيطرة العلماء 
الدائرين في فلك الدولة» ويتم إحداث التحول الديموقراطي والتنويع للمعرفة 
الإسلامية من خلال التفسيرات المتنافسة. إِنَّ نشر التفسيرات الجديدة من خلال 
الأعمال المطبوعة يعزز تكوين جماعات جديدة» مثل النورسيين عل سبيل المثال 
(ينظر الفصل 1)» ويمكن للتفاعل وللسياقات الخطابية المعتمدة عل الطباعة أن تزيد 
من التضامن والتنافس وتعمل علوم صنع تشكيلات جديدة للحدود الفاصلة. 

إنَّ قنوات الإعلام الإسلامية تعمل أيضًا علئ تسبيس الوعي الإسلامي من خلال 
إنشاء روابط بين الأحداث الاجتماعية والمبادئ الإسلامية» ويقدم هذا الأمر مصدرًا 
بديلا لبناء معانٍ جديدة. فعلئ سبيل المثال» قال نقشبندي (ولد من جديد): «لقد تبدل 
شعوري بذاتي نتيجة قراءتي للمجلات الإسلامية عن مذبحة البوسنيين التي وجدت 
فيها صونًا مشابهًا لرجل متألم. إِنّك لا تشعر بالوحدة بعد ذلك. إِنَّك تصبح جزءًا من 
جمعية أكبر. إِنَّ هذا يعطيني شعورًا بالأمان ويزيد من فخري. إِذّني أشترك في المجلة 
لأجل أن أهذب فكري. إِنّها توفر لي منظورًا بديلا لفهم الأحداث»”". 

إنَّ المرء لم يعد بحاجة إلئ الذهاب إلئ المسجد لتطوير البعد الروحي والمجتمعي 
لذاته» فالمفكرون الإسلاميون الحضريون الجدد يبنون نسختهم من الإسلام ويبثونها 
إل الجماهير باستخدام مفاهيم جديدة وأنماط من الأدب» وهذه المساحات الأدبية 
العامة عبارة عن مواقع يتم فيها استكشاف نماذج متنوعة» وتستخدم كوسائط يتم من 
)١(‏ قدمت عالمة الاجتماع المصرية ليلئ أحمد الظاهرة المشابهة لتشكيل الثقافة السائدة باعتبارها عملية 

(تحول ديموقراطي)؛ حيث إنَّ الجماعات الاجتماعية هي التي تشكل الثقافة وليست الدولة. وأنا أفضل 

أن أسمي هله العملية عملية إضفاء للصبغة المشتركة بدلًا من التحويل الديموقراطي للثقافة السائدة. 

ينظر : رققع«8 بزانساء انهلا علهلا نمءوحوك1 بجع[0) #«بمانا ما «عفدء0 هنبه تعنم ه17 رلعصسطة هلامآ 

.5 ,(1992 
(؟) لقائي مع مراد جولء» أنقرة» (7؟ مارس 1484م). 
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خلالها حمل الوعي والممارسات الإسلامية الجديدة إلئ أطراف المجتمع التركي” . 
فعليئ سبيل المثال: لعب أدب الروايات الإسلامية دورًا مهما في صياغة ونشر أطر 
مرجعية مشتركة. يعرف راسم أوزدينورين» أحد الكتاب المعاصرين البارزين» يعرّف 
(الأدب الإسلامي) بأنّه «أدب» بقطع النظر عن موضوعهء يعبر عن الوعي الإسلامي 
للمؤلف الذي يقارب موضوعه مرتديًا نظارة إسلامية»””2» ومن خلال هذه الروايات» 
سعئ الكتاب نحو معالجة البعد الداخلي من النفس الروحية» وتعد الرواية الأكثر 
تأثيرًا هي رواية حكيموغلو إسماعيل المسماة: (الهااب هط فامبرفلة). 

وتكمن قوة هذه الرواية في رمزيتها الفلكلورية الغنية وقدرتها عل التحدث إلئ 
شعور القارئ بالوحشة والشك في العالم الحديثء» وعادة ما يدور الموضوع المركزي 
لهذه الروايات حول الصراع ضد الظلم والفسادء والذي يتم تبريره من خلال 
استحضار الأخلاق الدينية. 


* الإبستيمولوحيا والسلطة: 
لقد ساعدت ثقافة الطباعة» إلئ جانب التعليم العام» في إضعاف العلاقة الرأسية 
بين السيد والمريد فى تكوين ونشر العلم» مستبدلة هذه العلاقة بالعلم الإسلامى 
الموضوعى وأفقى الانتشار9 © وبالإضافة إلئ ذلك: يتعلم الطلبة داخل هذا النظام 
التعليمي الحديث التحقق من العلم بالدليل» وأن يصبحوا متشككين في الحكمة 
المتلقاة. وفى السياق الإسلامى» فقد أدئ هذا الأمر إلى أزمة في أوساط العلماء 
والذين لم يكونوا مستعدين لتقديم تفسير للاعتقاد المذهبي. 
وبالإضافة إلى ذلك: فَإنّ التشويش الناتج عن هذا الدوران السريع للأفكار يضعف 
:(1996 تعطاصع210) 91 واءلاز8 ,لعصء اععصآ عنظ مستععدتكا مقلعقصردهه نتسهاذ1" رممكامتاقك برهرمع]1 0 
2000 ,رققطء5 :أداحاههاذ1) 502 تمل سررجوه3 ,جععاع1 امعطم ,89-95 
أناأسقاكل) #«ءاء«ععامعاط سيق صذ ,"أموله تسكتامة1 امبرإتطعل8 نتههادة" ,معمقمعلمعة مرتمقع (0) 
7 ,(1986 ,علمونط 
6:14 م4 اتمعوموع2 هذ ,"صملاهء تسنتسصمك لوق50 كه صمتامعتمعل140" ,سنلوعو1خ1 عتره5 م 


1232161 لمة [أعسسنهآ .1 14مههط .لع ,برممندولط 4آم«ه/118 انأ اروقنمع أ موه 
31-443 ,(1979 ,أنة13] زه دومع براتويع ائمن] بالسامهه1)عمم1 
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(الأشكال القديمة من التضامن ويصنع الإقصاءء [وبالتالي] يتم التعبير عن حاجة 
شديدة إل الهوية عبر إحياء الدين»ء والشخصيات الأبوية الحماسية والسياسيين 
(الشعبيين) الذين يعدون بعمليات انتماء ملموسة وعلاقات عضوية دافئة2. لكن هذا 
(الإحياء للدين) ليس عودة إل الممارسات التقليدية والشخصيات الأبوية الحماسية؛ 
وَإبّمَا اعملةبناء لدمارسات جدينة وموضقة للمتارسات الاسلافية التابقة: إن من 
الممكن النظر إلئ نمو الإسلام المعتمد علئ الطباعة باعتباره كفاحا مستمرًا لإزالة 
الإسلام الفلكلوري/ الباطني لصالح إسلام مديني نصوصي أكثر عقلانية. يجادل جاك 
جودي بأنَّ «الحقيقة [هي] أن الكتابة تنشئ علاقة من نوع مختلف بين الكلمة والمراد 
منهاء علاقة أكثر عمومًا وأكثر تجريدية» وأقل ارتباطًا بخصوصيات الشخص والمكان 
والزمان» عند مقارنة ذلك بالاتصال الشفهي6” . 

إِنَّ الطباعة تلعب دورًا مضفيًا للمنطقية والعقلانية في كل من إنتاج ونشر العلم 
وكذلك في التفكير. لقد كان التعليم التقليدي في المجتمعات المسلمة يتم وجهًا لوجه 
ويتسم بصبغة غير رسمية» ويؤكد علئ أهمية نقل العلم من المعلم إلئ الطالب"". 
وحتول عملية كتابة التعليقات أو الشروحات فقد كانت تتم بوساطة المعلم إل طلبته» 
وقد كان أحد آثار تقنية الطباعة علو الإسلام في تركيا الحديثة أن زادت سهولة إتاحة 
العلم الإسلامي للوصول إليه وكذا إل الجدالات النظرية التي أحاطت بهء وفي حالة 
حركة النورء يرئ المرء عملية تعميم عميقة للنقاشات الدينية مع حلول المفكرين 
الإسلاميين الحضريين محل العلماء التقليديين. 

إِنَّ الصحف والكتب ليست مجرد مستودعات للأفكار؛ انما هي أيضًا مساحات 
فرص استطرادية لتعريف القضايا الإسلامية» وتقديم حلول تفسيرية للمشكلات 
الاجتماعية؛ وتلعب الطباعة دورًا فعَالُا في تخزين ونقل وتوليد الفكر. وبالإضافة إلئ 


10 ,1995 لإكقدماء 1 ,«عاسيرم© ,"معطاععه'1 وماع8 ذه وعيو/لا بول" تلامصوناه8 أعنمةطآ )0١(‏ 

أه4110ه77 ا عه عالط صا , الإعوععاهة 01 5عع تع ناوعمصه0 عط" ,)غ183 ههآ سه 00003 عاعة3 (0) 
.4 ,(1968روقعء© تإالووع انمآ ع5308ط دمن المواعصظ ,عع ل تلطنسهن)) 0003 .ل .له ,دمزاء1ع50 

,5016165 مستلقد8 آه وستعلة1!4 عطا 20ج ده أودتتدمم 12 15 رعولع الااتمصكل" بممقساطه]1 وأعمدعط () 
بجع[) سمخستاطهجط] واعصةء .لع ,لا«م/1آ عتسبماوة عن[ إن «ر«متحقط وعاهعاعبااط عع4 :هت 7176 هآ 
208-49 ,(1996 ر5معء2 بواتورع اتصنآ عو ل نطنسمن عاوولا 
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ذلك: فإنّ الصحف تحدد المواقع لجماعات الهوية في تركيا. 

لقد أثرت الكلمة المطبوعة» إضافة إلى بيئة سياسية حرة وموارد اقتصادية خاصة» 
أثرت في التكوين المجتمعي بطريقتين حيوتين: 

أولا: تؤدي سهولة الوصول إلئ المعرفة» ونشر الأفكار إلئ تحطيم بنئ السلطة» 
وتصنع فهمًا أكثر انتشارًا للأسلوب العامي للسياسة؛ فقد أتاحت الكلمة المطبوعة 
إمكانات جديدة لاكتساب المعرفة ونقلها. وقد أدّئْ ذلك بدوره إل إنشاء شكل جديد 
من الخطاب السياسي والأخلاقي. إِنَّ الكلمة المطبوعة» بخلاف التواصل الشفهي» 
تتسم بمذاق يوحي بالدوام والخلودء ويمكن للمفكرين المسلمين أن يحافظوا علئ 
الأفكار والعلم» وينشروها عبر الحدود السياسية وخلال حصار المعلومات السلطوي 
باستخدام وسائل التواصل الحديثة. 

لقد تحدت الطباعة كُلّا من سلطة العلماء التقليديين» والنخب السياسية 
والاجتماعية الإسلامية الحديثة ما بعد الكولونيالية» وقد وكرت وسيلة ومساحة لظهور 
مفكر مديني جديد يستطيع في هيئة الصحافي أن يصل إل جمهور عريض وعلئ امتداد 
الطيف الاجتماعي والأيديولوجي. وبصورة ماء فقد جعلت الطباعة والثقافة الكلمة 
المكتوية مصدرًا للسلطة مستولية بذلك عل ما كان المجال التقليدي للعلماء. 
وأصبحت الدرجة الجامعية متطلبًا أساسيًا للتقدير الفكري. لقد تحولت سلطة إنتاج 
المعرفة في تركياء والتي تعد مهمة جدًا في الدول الحديثة» من التراث الشفهي/ 
المعتمد عل العلماء والقائم علئ التقليد إل تراث فكري مديني/ معتمد علئ 
الطباعة. 

لذلك؛ فإنَّ الطباعة تقوي الأرضية اللازمة لتكوين الفردانية» وقد سمح هذا 
الإدراك للأصالة والاستقلالية للمفكرين الإسلاميين أن ينشئوا مساحة استطرادية 
خارج هيمنة كل من الدولة والهرمية التقليدية للإسلام. إِنَّ المفكرين الإسلاميين 
الأتراك يقعون خارج المؤسسة الدينية» وقد مثلوا بداية جديدة في هذا السياق 
العلماني من خلال تأسيس خطاب تقدي أكثر انفتاحًا فيما يتعلق بتفسير القرآن. ولم 
يكن هدفهم تأسيس نظام سياسي إسلامي؛ وإِنّما أن يربوا وعيًّا إسلاميًا في الثقافة 
والسياسة. لكن هذه العملية المتعلقة ببناء وعي ثقافي واجتماعي إسلامي تُؤدي إلى 
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صورة جديدة وأكثر تعقيدًا للإسلام والتي تنخذ بشكل متزايد بعدًا سياسيًا وحضاريًا . 

لقد أدّت الطباعة وتقنية الاتصالات العامة أيضًا إلا تحفيز المفكرين الإسلاميين 
لشرح صور جديدة من المعرفة الاستطرادية» والتي تعد أكثر تجريدية وتأملًا وشمولية 
في محتواها. وبعبارة أخرئ: فإِنَّ إنتاج المعرفة يتحرر من صورته التقليدية الشفهية 
لتفسير الممارسة والعقيدة الإسلامية الصحيحة التي ترجع إلى زمن النبي. 

لذلك؛ فإِنَّ الصحف والمجلات وقنوات التلفاز والإذاعة تعد وسائل لا لنقل الآراء 
الإسلامية المنزوعة من السياق فحسب؛ وإِنّما مساحات استطرادية كذلك للتفكير 
النقدي والحوار. لاستغلال المعاني الإسلامية للممارسات الاجتماعية والسياسية في 
مجتمع حديث قائم علول الاتصال؛ يحتاج المرء إلئ (نظام رموز مفصل) للإسلام» أي 
نظام رموز تكون (الرسالة فيه موجودة في ثنايا نظام الرموز وليس في السياق)”" . 

إِنَّ الصياغة والنشر الحاليين للتفسيرء والتعليق الإسلامى يعدان مجردين عن 
السياق من حيث اعتبار السرد التراثي» وفهم هذه التفسيرات والتعليقات الإسلامية 
المجردة عن السياق يصبح عمليًا نتيجة للتعليم العام. إِنَّ الأماكن المقدسة الجديدة 
لإحياء الوعي الإسلامي هي الحلق والمجلات الأدبية الإسلامية. وبذلك؛ فإِنَّ دور 
وتأثير المفكرين الإسلاميين الحضريين مرتبط بشكل وثيق بالطباعة وبالتعليم 
الجماهيري العام . 
* التعددية المدنية والاختلاف والحداثة: 

لقد تم دفع الجدل حول دور الإسلام في المجتمع في السنوات الماضية من عمر 
الجمهورية إلئ الهامش» وأصبحت هذه القضية تدريجيًا موضوعًا متاحًا للتأمل من قبل 
أولئك الذين كانوا مبعدين عن المركز» وفي أثناء التسعينيات» انتقلت هذه الأصوات 
الهامشية إلئ المركز وأصبحت جزءًا أساسيًا من الجدل الوطني حول الهوية من خلال 
التوزيع العام للمجلات الإسلامية» لكن هذه المجلات في السبعينيات والثمانينيات 
كانت مهمشة بالمقارنة بالثقافة العامة التي يهيمن عليها الطابعان العلماني والقرمي» 


11 لإمقبصطع1 ده ,سأمممءوت/اآ ,رمهذنلة14 دأ معلائع عمباعة1 ,"وتتهممتنول2" معصلاء0 أوعمء8 )0١(‏ 
.1993 
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وبينما أخذت الأيديولوجية الدولانية في الانهيار» تحركت هذه الأصوات المهمشة 
تدريجيًا نحو المركز. 

وهذه المساحات الاستطرادية تتسم بثلاث خصائص أساسية: 

أولا: أنّها تظل مشتتة حول القضايا الأساسية للمجتمع» وتجمع هذه المساحات 
غير المنتظمة الكتّاب والقراء معًا في المساحات العامة» دون حصر هوياتهم وتثبيط 
أصواتهم الخاصة؛ وذلك لصنع إجماع حول القضايا وأرضية مشتركة. 

ثانا : هذه المساحات مناطق للنزاع والمقاومة والخيال الراديكالي. وطالما كان 
هناك نزاع في الصحف الإسلامية من أجل التعبير عن الاختلافات بين بعضها البعض. 

ثالثًا: تعكس التعددية في وسائل الإعلام والصحف الإسلامية البنيئ الاجتماعية 
المتنوعة للجماعات الإسلامية. 

إنَّ هذا التنوع في الدوريات يسمح للمرء باستنتاج أن ثمة ثلاثة اتجاهات عامة 
توجد في ساحة النشر الإسلامية. وهذه الاتجاهات هي: 

)١(‏ الإسلام ذو الاتجاه الاجتماعي والذي يشمل الطرق الصوفية ومطبوعاتها: 
82ة1تقصءة ,عاتة عا مللة؟1 ,)ههو5 76 تلآ ,كلساممتالى ,صصهداة1). والمطبوعات 
النورسية : 

.(22165 ملأصاجاة ,نهنع نأمعلآ ,تقطتطن88 ,معلهلدممع] بقتومةع]1 ,راصنا أمعلا رسيرى 

() المنشورات الإسلامية ذات التوجه الفكري. والتي تشمل المفكرين 
الإسلاميين المتأثرين بالغرب: 
مأ 1111 عل نعاز8 ,““لمتمعاج1 ,(“قتصعج نتمعلا رمتمولآ مستولوء1 رطموعو7 ,0 موزاجع]” 

.(0510266آ علالولا8 ,عطروعادة5 


)١(‏ (16216) تعد الدورية الإسلامية الأكثر تعقيدًا من الناحية النظرية. وقد تم تأسيسها من قبل مجموعة من 
المفكرين الشباب» أحمد تشيغدم ونوراي مرت وياسين أكتاي وإيرول جوكا وإرجان شينء (عام 
١0م‏ ). وهي تركز علئ العلاقة بين الإسلام والحداثة والتفسير القرآني والديموقراطية. 

(؟) محمد متيئرء محرر (061715171): وعثمان تونتشء اثنان من المفكرين الأكراد اليارزين» قاما بتأسيس 
(:267 16712) لدعم برنامج (التحول الثاني) لتورجوت أوزال؛ وقد كانت تحصل علئ التمويل من قبل 
مجموعة نورية مؤيدة للقضية الكرديةء (22ط26 15/160). 

(؟) (اصندعاءل) و(أك ةتإصناط 5[ عا تمعفاء!1 1311610 © 81181): تنشر وتمول من قبل دار نشر (12). 


نرق 


() المنشورات الإسلامية ذات الاتجاه السياسي والتي كانت مرتبطة بالأحزاب 
السياسية الإسلامية وبغيرها من الفصائل الصغيرة داخل الأحزاب المحافظة الأكبر: 
5181 اصعلا ,وعوصناءةلا ,«نطعءلة روصت [حزب العدالة والتنمية]» ]0826© 111أ84). 

(5) المنشورات الإسلامية الراديكالية التي تدعو إل الجهاد خارج نطاق الوسائل 
القانونية (للط160 ركةطناءا1 ,1121562 ,2 ه11 عاعمءه0) . 

وتدافع الصحف الإسلامية الراديكالية وكتّابها عن المقاومة العنيفة للنظام العلماني 
في تركياء وتصبح هذه الصحف مساحات لنشر الأفكار الراديكالية وأماكن لتجنيد 
الثوريين والرومانسيين ممّن يؤمئون بإقامة دولة إسلامية لأجل هندسة مجتمع إسلامي 
بالقوة. إِنَّ السياسة بالنسبة إلى الإسلامبين الراديكاليين في تركيا تدور حول إيجاد 
أعداء الإسلام وقتالهم. وصحف هؤلاء عبارة عن مواقع للأفكار الفاشية الإسلامية 
وصورة غليظة من معاداة السامية. 

ويُعد التنافس بين هذه المنشورات مهما من جهة صياغة الفوارق في تشكيل القضايا 
الاجتماعية والسياسية المتنوعة من خلال اللغة الرمزية للإسلام. وبإذاعة الاختلافات 
عبر وسائل الإعلام» يمكن للمرء أن يرئ النسخ المتنافسة من المجتمع والسياسة 
داخل الحركة الإسلامية. لذلك؛ فإنَّ الإعلام العام يلعب دورًا محررًا من جهة جلب 
الأصوات المهمشة إِلئ المجال العام» لكن الاختلافات بين الجماعات الإسلامية قد 
وُضحت بشكل متزايد في وسائل الإعلام» وقد أذّئ ذلك ببعض الناس ذوي الميول 
الإسلامية إلى الاتجاه نحو قراءة الكتب الصادرة عن دار نشر محددة؛ فبعض الناشرين 
يحاولون تجنب أن يتم ربطهم بتفسير محدد ويهدفون إلئ إنتاج جمهور من القراءء من 
خلال المنشورات الإسلامية المتنوعة» يتعاطف مع الوعي الإسلامي وليس مع 
طوائف محددة. 

وكانت هذه الصحف تعارض فهم الدولة وتقديمها للإسلام والمؤسسات الإسلامية 
باعتبارها أدوات لبناء الوحدة الوطئية. فعلم سبيل المثال: كانت (منصم2 نمعلا) 
شديدة النقد لمحاولات الدولة استخدام الإسلام كرابط مشترك لتحييد الشكاوئ 
الكردية. في الحقيقة: لقد وفرت المنشورات الإسلامية مساحات عززت تطور فهم 
أكثر تعددية للإسلام. لقد سهل الإسلام المعتمد علئ الطباعة إذن عملية إزالة لمركزية 

فق 


الأصوات الإسلامية المهيمنة ومنع أي جماعة من أن تسيطر علئ تقديم الإسلام 
كحضارة ودين موحد البناء. لذلك؛ فقد عمل نشر الصحف والمجلات ومحطات 
الإذاعة والتلفزة عل فتح مساحات جديدة للخيال وساعد علئ إنشاء سياقات خطابية 
جديدة. 

ولأجل فهم الروابط العضوية بين وسائل الإعلام وبين الطرق الصوفية من ناحية 
وبين المفكرين الجدد ووسائل الإعلام من ناحية أخرئ؛ ينبغي للمرء أن يستوعب 
توابع الحداثة المنتجة للتعددية. لقد أدّت الحداثة إل الاختلاف والفردانية أكثر من 
التجانس ويرجع ذلك بشكل كبير إلئ التأثيرات المبددة للإعلام العام واثقافة استهلاك 
تحتفي بالتنوع» بحيث أصبحت الموضة والذوق في الدين (سلعة) أخرئ متاحة 
للاستهلاك6”''» ويؤدي هذا النشر والدمج لثقافات متنوعة» وأحيانا منفصلة تاريخيًا 
إليم إنتاج جدل حول الأصالة» ويولد بشكل متناقض حركات مضادة لعملية التوفيق 
المبالغ فيهاء وفي تركيا الحديثة» يعني توفيق الهوية السياسية الإسلامية دمج الليبرالية 
والقومية والديموقراطية والمعتقدات الدينية معًا. 

ويساعد هذا التوفيق عملية اندماج الأصوات المهمشة من الأطراف في الحوار 
الوطني» وحقّاء فقد أصبح الأسلوب الطرفي لحركة النور في الخمسينيات هو 
الصوت المركزي لجدل الهوية الإسلامية في التسعينيات نتيجة للقدرة التوفيقية لسلسلة 
من المجلات والصحف والقئوات الإذاعية علئ جمع القوئ المتضادة للدين 
والديموقراطية والسوق معًا. 
* تسليع المعرفة الإسلامية: 

في اقتصاد السوق المفتوح» تصبح المعرفة سلعة تنتج للمقايضة» والمسلمون 
كذلك مستهلكين للأفكار الإسلامية» والتعامل مع المعرفة الإسلامية باعتبارها سلعة 
يزيل الغموض عن المعرفة الدينية» وتصبح سلعة أخرئ تتنافس مع الأشكال الأخرئ 
من المعرفة المنتشرة. إِنَّ لتسليع المعرفة الدينية تأثيرًا اجتماعيًا وسياسيًا عميقًا على 
ر"قعناتله2 11عه/لا أ نزلنا5 عطا لسة سمنوناء 1 ,0ه عممعوسناوع 1 1[دطه01 عط" ,مقتصمط!” غأأمء5 )1١(‏ 


:(1995) 2 ,24 5غنلنا5 لقدمتاقتمعته1 كه أممعدحل :صتمدعء] !ال 


يفف 


المجتمعء فقيمة هذه المعرفة تقدر عندئظٍ مقارنة بالأشكال الأخرئ من المعرفة 
والمعتقدات» ومنذ (عام "19417م)» سيطرت الجماعات الإسلامية التركية عل سوق 
النشر من حيث عدد الكتب المطبوعة. 

وأذّئ توسع التعليم وظهور مجموعة جديدة من المفكرين إلى ازدهار صناعة النشر 
الإسلامية» وتشمل دور النشر التي كانت قد اكتسبت شهرة» وتمتعت بمركز متقدم في سوق 
النشر ككل دور : (7201,12 رعقعة عنطء]! بطقعىء1 رسدئزء8 ,تاعمة لآ ستصددم1 تمملط)ء 
وعلئ الرغم من أله لم يكن ثمة زيادة كبيرة في مجموع الكتب المنشورة منذ (عام 
6م؛ فقد كانت أغلب الكتب الجديدة التي تتم طباعتها متعلقة بالقضايا الدينية 
والتاريخ الإسلامي» ومنذ التسعينيات» ركزت هذه الدور علئ الحداثة الإسلامية» 
ونقد الاستشراق» والمناهج البديلة الجديدة في مجالات العلوم الإنسانية 
والاجتماعية . 

لقد كانت دور النشر تربح ما يكفي من المال لإعادة الاستثمار في مجال الكتابة 
والترجمةء ووفرت الثروة المتولدة عن هذا النشاط القاعدة المالية لظهور طبقة مستقلة 
من المفكرين الإسلاميين الذين أصبحوا بذلك قادرين علئ الكتابة عن القضايا 
الإسلامية والاجتماعية خارج نطاق سيطرة الدولة والمؤسسات غير الإسلامية. يمكن 
لأحدنا أن يعد المفكرين الإسلاميين الجدد (رواد أعمال إسلاميين) يقومون بصياغة 
طبيعة الهوية الإسلامية ودورها من حيث علاقتها بأهداف سياسية واقتصادية محددة؛ 
فعلئ سبيل المثال: تمكن كل من علي بولائش» وسيزائي كاراكوتش. وعبد الرحمن 
ديليباك من اكتساب معاشهم بشكل كلي من أرباح حقوق نشر مؤلفاتهم» وهو مصدر 
دخل مستقل يشجع عل درجة من الحرية الفكرية. 

لقد استجاب المفكرون الإسلاميون لهذه الفرصة الجديدة بتطوير حجج لصالح 
حرية التعبير والصحافة والضمير وحق الانضمام إلئ الجمعيات بسبب رغبتهم في 
اكتساب مثل هذه الحريات لأنفسهم» وقد أجبرت الأحداث الحركات الإسلامية علئ 
اتخاذ مواقف من بعض القضاياء وقد أدئ ذلك إلئ تحالف قائم عل نصرة القضية 
أو إل المزيد من التفكك. 

فقد أدّت حرب الخليج إلئ زيادة حدة الاختلافات داخل الإعلام الإسلامي» مما 

رقف 


عكس الافتقار إلى الإجماع بشأن استحقاقات النزاع في العالم الإسلامي الأكبرء 
لكن الحرب في البوسنة وححدت هؤلاء الإعلاميين وعززت وجود تضامن إسلامي 
ووعي سياسي أوسع . فعلئ سبيل المثال: كانت وسائل الإعلام الإسلامية والمفكرون 
الإسلاميون منقسمين في أثناء أزمة الخليج إلئ مجموعتين» وبالتالي؛ فقد تم بناء فهم 
حرب الخليج داخل تركيب السياسة الداخلية والضغوط الاجتماعية والتجارب 
التاريخية. لقد أظهر الجدل أنَّ المفكرين الإسلاميين والجماعات الإسلامية ممّن تُعد 
مرجعيتهم النصوص نفسها والاعتقاد نفسه يمكن أن يتوصلوا إلئ استنتاجات شديدة 
الاختلاف فيما يتعلق بقضية ما. وعلل الرغم من كون استحضار (الفهم والعقائد 
الإسلامية) ذا أهمية كبيرة؛ فإنَّ العوامل الطبقية والأيديولوجية والشخصية والتفسيرية 
كثيرًا ما تؤدي إل استنتاجات متشعبة ليس فقط بين الجماعات الإسلامية؛ وإِنّما في 
داخل كل جماعة أيضًا. 

إنَّ عملية المتاجرة بالمعرفة الإسلامية عبر وسائل الإعلام تؤدي إلئ التنافس» وإلى 
محاولة البحث عن أصوات جديدة مقئعة وجذابة» وتساعد هله المنافسة علئ إضفاء 
صبغة منطقية علئ الحجج الإسلامية» وقد كان الأثر الأكبر لعملية تسليع المعرفة 
الإسلامية هذه هو تنويع وعلمنة تلك المعرفة. إِنَّ وسائل الإعلام الإسلامية الجديدة 
مرتبطة بظهور برجوازية جديدة ذات توجه إسلامي. 
* طليعة الحركة الإسلامية: نشوء طبقة من المفكرين الإسلاميين: 

حيث إِنَّ المعرفة السياسية والدينية مدمجة في علاقات اجتماعية تفاعلية؛ فإِنَّ 
إنتاجها والتحكم فيها يعدان المفتاح لفهم المفكرين لذواتهم. ونتيجة لأنَّ الكتابات 
الإسلامية تقدم الكثير من وجهات النظر المتضادة بشأن القضايا الاجتماعية والسياسية 
الأساسية؛ فإِنَّ للمرء أن يثير السؤال الحيوي حول ما إذا كان ثمة خطاب إسلامي. 
وكثيرًا ما يَعكس مثل هذه المواقف المتناقضة المفكرون أنفسهم في مراحل متعددة من 
تفكيرهم وتُظهر هذه المواقف أن (الفكر الإسلامي) يمكن أن يحتوي نطاقًا واسعًا من 
الرؤئ والأيديولوجيات المتناقضة. إن أجادل بأنَّ ما يجعل المفكر أو المذهب 
(إسلاميًا) هو ببساطة الوعي الذاتي للمفكر بحد ذاته ودعوئ هذا المفكر الإشارة إلئ 
كيان عقدي؛ أو نص إسلامي في صياغة جزء علئ الأقل من فكره. 

نلف 


لقد كان المفكرون الإسلاميون من الجيل الثاني الذين أعادوا بناء الإسلام كمكون 
أساسي من الهوية التركية (0٠40١-السبعينيات)»‏ وأولئك الذين كانوا يتعاملون معه 
كهرية وخارطة إدراكية (*/191-التسعيئيات) يشتركون في صفات عديدة: 

أولا : لم يكن أولئك مدرّبين تدريبًا رسميّاء كما يفعل العلماء في العلوم الإسلامية 
التراثية (مع الاستثناء الجدير بالذكر لعلي بولاتش). 

ثانيًا : لقد تمت صياغتهم جميعًا من خلال القضايا الحضرية الحديثة وتلقوا 
تعليمهم في الجامعات الحديثة حيث كانت الكمالية هي المنهج السائد. 

ثالثًا: لم يكن هؤلاء يكتبون بشكل حصري عن الدين أو القضايا الدينية» وإِنّما 
كانوا يعالجون القضايا السياسية المعاصرة من خلال المفاهيم الإسلامية؛ فكتاباتهم 
تؤسلم القضايا السياسية» وهم يتحدثون عن (الحضارة) الإسلامية» أو (الوعي 
السياسي الإسلامي)؛ ولكن نادرًا ما يتحدثون عن الشعائر أو الاعتقاد. 

رابعًا: يتميز هؤلاء بنقدهم للعلماء التقليديين وبشعرون بأن أولئك يفتقرون إلئ 
المهارات الفكرية النقدية للتعامل مع المشكلات الاجتماعية والاقتصادية المعاصرة. 

إِنَّ تعبير (المفكر الإسلامي الحديث) يستخدم بشكل شائع في التركية للإشارة إلى 
أولئك الذين يتميزون (بالحداثة) في تعاملهم مع القضايا المعاصرة. إِنَّهم 
(إسلاميون)؛ لأنّهم يسعون إل دراسة القضايا المعاصرة من وجهة نظر إسلامية» 
وهم (مفكرون)؛ لأنْهم» كالمفكرين العلمانيين» ملهمون أيضًا بالفكر النقدي الغربي 
والإسلامي ليقوموا بنقد النظام السياسي والاجتماعي القائم. إِنَّ المفكرين الإسلاميين 
يعملون كرواد أعمال ثقافيين في بناء وتجسيد وعي سياسي إسلامي في المجتمع التركي . 

إنَّ أحد المصادر الكبرئ للحركات السياسية الإسلامية المعاصرة هو تقوية تأثير 
التقنية وقوى السوق ونمو التعليم العالي. لقد أدت محاولة التحول الواعي ذاتيًا إلى 
(معاصرين) إلى إنتاج صورة جديدة للمفكر داخل الحركات الإسلامية» وهذا الطراز 
من المفكرين يعيد تصور الإسلام إمّا داخل سياق الحداثة» أومن حيث علاقته 
بالحداثة لأجل تقديم لغة سياسية شاملة للإسلام. 

وقد أدّئ هذا التموضع داخل الحداثة أو من حيث العلاقة بها إل تكييف الفهم 
الإسلامي للإسلام؛ فمن حيث المنتج النهائي» تمكن هؤلاء المفكرون من تشكيل 


نارفا 


محتوئ الإسلام مع القضايا الاجتماعية والسياسية المعاصرة بدلا من الفهوم التقليدية 
للأساليب الدينية. 

لقد تمكن هؤلاء من اختطاف الجانب الروحي من الإسلام وتحويل الإسلام إلى 
نظام مترابط منطقيًا لا يمكن استشعاره إِلّا من خلال نشر الهوية الإسلامية في جميع 
أنحاء المجتمع. إِنَّ الإسلام بالنسبة إليهم لا يعد فقط ديئًا ذا مخزونٍ روحي غني» 
وإنّْما هو أيضًا شريك أيديولوجي للهوية التركية الحديثة. إِنَّ المفكر الإسلامي 
الحديث يميل إل الاعتقاد بأنّه من خلال تحويل عقل ووعي عامة الناس» فبإمكان 
المرء أن يحول المجتمع . 

وهذا النهم يضاد فهم مفكري عصر التنظيمات العثمانيين» الذين كانوا يسعون إل 
تحويل المجتمع من خلال إصلاح النظام الإداري”'2: ولأجل تنفيذ هذه 
الإصلاحات؛ كان القبول الضمني للرأي العام ضروريّاء والمفكرون الإسلاميون 
أيضًا يرون هذا الرأي العام حيويًا لإنتاج الأساليب والرموز الإسلامية» لكن نسختهم 

إنَّ الفرق بين المفكرين الإسلاميين والعلمانيين يتجلئ أيضًا في جمهور قرائهم» 
والفرق الأساسي بين القراء الإسلاميين والعلمانيين هو أنَّ النوع الأول يتصرف 
كوكلاء عن اعتقادهم» بيئما الآخرون يتصرفون كقراء ذوي تحفظات . وبالإضافة إلى 
ذلك: فبين القراء الإسلاميين» يعد موقف المؤلف من القضايا المعاصرة أكثر أهمية 
من أفكاره» ويتوقع من المفكرين الإسلاميين أن يشاركوا في الشعائر الدينية وأعمال 
الدعم التي يحفزها اعتقادهم الإسلامي. وقد أذ ذلك ببعض الكتّاب إل أن يبرروا 
أفعال العصابة السنية التي قامت بحرق )١١(‏ من المفكرين العلويين البارزين في حريق 
في مدينة سيفاس في وسط الأناضول في (يوليو من عام 19917م)7". 
لإانوء تهنا مماعمصلءط بوسماعمعسملوط) اتأجناه :1 ببعنجده011 عيده7 لزه كادء::06 771:6 ,رهتلع 81 اتره5 )1١١‏ 

.(1962 رومععط 

.58 ,(1995 ,تفلمالزولا تسلوناء11 الناطدهاذ1) 51 أكأع)0 عن #علتسصي؟ ,« دعاك ,مبطوه© تعاع2 () 


لمعلومات عن رد الفعل التأبيدي لعصمت أوزل علو حادث الحرق ينظر: 5082ا]5ن24 "1١8‏ 
"!ج111 ولاء/ علإلكاة 1 صحيفة: (6026/6 141/11)؛ بتاريخ (5 يوليو 1997م). 


احرف 


+ مفكرو الجيل الإسلامي الأول: 

كجزء من الحملة العلمانية للجمهورية في العشرينيات والثلاثينيات من القرن 
العشرين» تم حظر جميع مظاهر النشاط الإسلامي المنظم تقريبّاء وإجبارها علئ 
التواري» وقد أدّت هذه السياسة بدورها إلئ تحويل البيوت الإسلامية إل حصون 
خفية لحفظ الاعتقاد» وقد كانت تلك هي الفترة التي نظمت فيها الطرق النقشبندية 
شبكاتها السرية» والتي مضت لتصبح بعد ذلك نقطة ارتكاز لتكوين طبقة جديدة من 
المفكرين الإسلاميين» ولم تكن المهمة الأساسية لهؤلاء الإحياء السياسي للإسلام؛ 
وَإِنّما كانت الحفاظ عل الممارسات الإسلامية داخل المنزل» وقد كانت هذه 
الشبكات ناجحة في (حفظ) العلم الإسلامي» لكنّها كانت غير قادرة فكريًا علو تطوير 
خارطة إدراك جديدة مُشكلة إسلاميًا لصنع تصور لقضايا الهوية والأخلاق في الحياة 
اليومية» ولم تنتقل المعرفة والممارسات الإسلامية من المجال الخاص إلى المجال 
العام إلا مع ظهور نمط جديد من المفكرين الذين حولوا المفاهيم الإسلامية وفمًا 
لرحلة البحث الجديدة عن الهوية والأخلاق بين الشباب. 

وعلئ الرغم من تحديث واستغلال مساحات الفرص الجديدة في وسائل الإعلام؛ 
فإِنَّ المرء سرعان ما يلحظ نمطا ثابنًا من السلوكيات والأطر الإسلامية التقليدية في 
كتابات هذا الجيل من المفكرين الإسلاميين بسبب أن شخصياتهم قد شكلت بفعل 
الطرق النقشبندية. وبالتالي؟ فقد كانت الطرق النقشبندية من بعض الجوانب (رَحِمَا) 
لتكوين الطبقة الجديدة من المفكرين في تركيا'ا». وحيث إِنَّ المجتمع التركي كان 
يُنَظم بواسطة الشعائر الدينية» وكانت الحياة اليومية تفسر في ضوء المفاهيم 
الإسلامية؛ فإِنَّ هذا النمط من المفكرين لم يواجه مشكلات كبيرة في إيصال أفكاره 
الإسلامية عبر وسط الشعر والروايات. 

لقد أصبحت هذه المجموعة من الشعراء وكتّاب الرواية في الحقيقة ذات شعبية في 
أوساط البسطاء من الناس بسبب كونهم متصلين فكريًا بالتراث والتاريخ التركي 
الإسلامي. وبالإضافة إل ذلك: فقد حاولت هذه المجموعة من الشعراء وكتّاب 


60-2 ,1993 1/133 ,1ماآء11 :24 , "دع 120 علنالإنا8 ولمع دد لم12 تعلسنعنادة12'" رلمملم عمل 1122 نلذى )١١(‏ 
وفف 


الرواية الحفاظ علو الذاكرة الجمعية كقاعدة ضرورية للهوية وإنشاء لغة أخلاقية للحياة 
اليومية من خلال المحافظة على روابط وثيقة مع الطريقة التقشبندية. 

لقد تمكن المفكرون الإسلاميون» من خلال الشعر والمسرحيات والروايات» أن 
يتجاوزوا عملية الأدلجة الضيقة للإسلام. وبالتالي؟ وفي وجود ثقافة الطباعة كمساحة 
من مساحات الفرص» تمكن هؤلاء المفكرون الإسلاميون من غرس المشاعر 
الإنسانية مثل الحب والخوف والكفاح والأمل. لقد وفّرت هذه الكتب والقصائد 
موقعًا بديلًا لتخيل مجتمع أكثر إنسانية. لقد أجبر الاضطهاد السياسي المفكرين 
الإسلاميين علئ التأكيد علئ الجوانب الروحية الداخلية للإيمان» وعلئ أهمية الوعي 
الأخلاقي الفردي وعلئ تحول سيؤدي إلئ إصلاح المجتمع من أسفل إلى أعلى» لكن 
الفكر الإسلامي ظلّ لسنوات حييس صفحات الدوريات الأدبية والثقافية. 

وبدأت مجموعات المفكرين الإسلاميين في الخمسينيات فقط السعي للتنظيم حول 
المجلات والصحف, والتي أصبحت مراكز لدراسة الأحداث المحلية والعالمية من 
وجهة نظر إسلامية» ومثلت هذه الجهود أول خطوة نحو تكوين رؤية إسلامية في 
الإعلام منذ السياسات المعادية للؤسلام من قبل النظام الكمالي في الثلاثينيات» 
ولعبت هذه الصحف دورًا أساسيًا في الحفاظ علئ الهوية الإسلامية وصياغتها يبعد 
فكري» وبمساعدة مساحات الفرص الجديدة هذه» حاول المفكرون الإسلاميون أن 
يظهروا أنَّ الإسلام لم يكن دين (الأطراف المتخلفة) غير القادرة علئ إعادة 
الانبعاث» كما كان يزعم الكماليونء وإِنّما هو قوة ديناميكية ومصدر للإلهام. 

لقد كانت الأطروحة الأساسية لهذه المجلات الأدبية أنَّ الإسلام هو (حضارتها)ء 
فلأجل أن يزدهر المسلمون وتزدهر تركياء يجب أن تكون جذورهم ذات حسٌ أصيل» 
ويمكننا أن نعد نجيب فاضل (19404١-194417م2'00»‏ ونور الدين توبتشو -١9:9(‏ 
آه قاءه1511 عطا كه لإلنن5 ذ تلأمداءولاعاع1 غطا لسة عوسمقطن) ععسنغلن" ,متلمقكة كتء5 0 


.© ,اعمط 141401 116 171 1015اأكانه 17 أم المت حذ ,الإععلعي1 ممعله84 15 سمناه دام ماباععة 
.189-13 ,(1994 ملاظ :معلزعمآ) سالعد1ة 
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2200" . وسيزائي كاراكوتش (1977م-2©00 الأعمدة الثلاثة للحركة الفكرية 
الحضارية. فجميعهم يرون المرحلة التاريخية العثمانية مرجدعًا مفاهيميًا لدراسة 
القضايا الاجتماعية والسياسية. وبالتالي؛ فهم لم يتعاملوا مع الإسلام بشكل حصري 
باعتباره ديئّاء وإنّما باعتباره حضارة لها هويتها الخاصة ونظامها الأخلاقي» وكانوا 
يقصدون بالحضارة أنَّ مفاهيم ومُثْل ومدركات الإسلام هي اختصارات لتجربة معاشة 
لها تاريخها وجغرافيتها الخاصة. فعليل سبيل المثال: قام هؤلاء بإعادة ابتكار الماضي 
العثماني باعتباره روح الحضارة الإسلامية» وفقًا لتعريفهم. 

وأدّئْ هذا الوعي التاريخي إل حتٌ الجيل الأول من المفكرين الإسلاميين عل 
اعتناق آراء دولانية؛ لأنَّ التاريخ العثماني كان قد كتب كقصة دولة» لا كقصة مجتمع . 
لقد أنتجت هذه النخبة الفكرية الإسلامية الجديدة لغة جديدة دمجت التقاليد الإسلامية 
الخاصة بالبعد الداخلي النفسي مع الأسلوب الخارجي الحديث للفردانية. 

وبعبارة أخرئ: فإن لتصوراتهم عن المجتمع والذات سمات حدائية وتراثية في 
الوقت ذاته. إِنَّ هذه الظاهرة الجديدة لنخبة فكرية إسلامية تركية حضرية تثير الأساليب 
الاجتماعية مع لمسة حدائية واضحة للتعامل مع مشكلات المجتمع التركي الاجتماعية 
والسياسية والثقافية تظهر الطريق المرجح اتخاذه من قبل المفكرين الإحيائيين 
الإسلاميين الجدد بصفة عامة حول العالم. 

لقد كان أحد التوابع الكبرئ لعملية إضفاء الصبغة التاريخية (العثمئة) عل الإسلام 
هي إضفاء الصبغة القومية عليه وظهور إسلام تركي ليصبح القاعدة لجماعات يمينية 
تسعول إل إحياء الذاكرة الجمعية المكبوتة للتاريخ العثماني الإسلامي وملء الفراغ 
الأخلاقي الموجود في المجتمع . لقد أعاد هؤلاء تخيل ثراثهم من خلال تبني وتعديل 
بعض الاصطلاحات والمفاهيم الكمالية إلى السياقات الخطابية للقومية. لذلك؛ فقد 
مظطهعىع<1 :لناطههاك]) باجمه1 متأأعسية! عب عاتلاجاءيز!1411 أجامقحدع2 عل ملز 181 ,رستع 6 ع8 ,5 07 
:(2000 رعطانا تلسطههاآ) عنرناعن]” لاعلمنوة8 ءا مجم10 اناعم م رعلتاف؟ تعصمدك8ة :(1992 

.(1995 رطمعءء5 تلنتطسهاكآ) أدعوواء1 صلط هل ,0م10 منناععية رعاقكاآ دلماكيكق3 


ز(1980 رسمقماظ للناطهقها15): معلوممع1 تهدء5 ملمأمملإصنانا عمساكتاط ع« ؛متبعد رسقطعائئط عتطله5 07 
.(1998 ,قناصعلق ا :اطمهاذ]) عملمعة !ا تمدء5 تناع 0 أعستلعلا مناه 'يع20 ,قاد تق 1 مدعيكا" 


امف 


روّج الجيل الأول للمفكرين المسلمين الأتراك بشكل واع خطابًا إسلاميًا أدمج ووطن 
القومية الإسلامية للنخبة الجمهورية في مشروعها توف الماضي العثماني الإسلامي 
مع الخامر التركي الغلية: إنَّ هؤلاء المفكرين لم ينتجوا هوية دينية مجتمعية مستقلة 
ومتفصلة» وإِنّْما أعادوا إنتاج هوية إسلامية تركية إثنية دينية. 

لقد سعل نور الدين توبتشوء» مؤسس مجلة: (كنوك2 إماء7ه/8) -1١9174(‏ 
4 م). والذي كان متأثرًا بشدة بالفيلسوف الفرنسي موريس بلونديل وبالشيخ 
التقشبندي عبد العزيز بككينهء سعئ إلئ بناء قومية تركية إسلامية'"'» وبسبب 
استغلالها لمساحات الفرص الجديدة في وسائل الإعلام ونظام التعليم المتنامي في 
تركيا ؛ فقد أصبحت مجلة توبتشو مركرًا لحركة هوية إسلامية وتركية أناضولية جديدة. 
لقد كان توبتشو يدافع عن المفهوم النقشبندي للذات وللمجتمع من خلال استغلال 
أفكار الفلاسفة الفرنسيين من أمثال بلونديل وهنري بيرجسون. وألهم فهم توية 
للدين أفكاره عن الذات والمجتمع والقومية”". إِنَّ الدين» بالنسبة إلى توبتشوء إيمان 
بالإله يتكون داخل النفس» وتجربة نفسية وإدراك للإله داخل نفس الإنسان. وهذا 
الإيمان يتجلئ ويصاغ في سلوك الإنسان في صيغة الأخلاق. وبذلك؛ فإنّ الأفكار 
والتجربة الدينية تشكل الأخلاق» وهذه الأخلاق بدورها تلهم النظام الاجتماعي في 
المجتمع . 

ِنّه يتعامل مع الإسلام كدين للنفس الداخلية وينتقد عملية تسييسه من قبل 
الجماعات الدينية أو استغلاله من قبل الدولة» لكن توبتشو يؤيد دور العلماء الدينيين 
في تكوين السياسة العامة ويعتقد أن الدين يجب أن يظل خارجًا عن سياسة الدولة 
ومتعاليًا فوقها. إِنَّ اهتمامه الأساسي هو الحشد الداخلي لسكان الأناضول من خلال 
(بئاء مركزهم الأساسي باعتباره الروحانية) للتغلب على العزلة الناتجة عن الصورة 


)١(‏ نشرت مجلة: (اكذع26 اعم/ء7767) بصورة متقطعة ما بين (عامي 191”4, و1915م). للمزيد حول تأثير 
كتابات بلونديل علئن نور الدين توبتشوء ينظر: 76 أوعاعواء1 صذ'اءلهه81" ,رمدوملمنت .© تاذة 
.(1991 ,تكتنامتاصعظ ,لإأأوععء ائهنآ علعتااهاة ,.ووتلل .للبطط) "لونلا أعلعل'ع رامنا 1" 

الم «مررم :(1978 ,طووء<آ1 :اناطسقاة1) سقمامقد منتعتصرع تاواعر!/84ة ,دومه1" سمتاأعسسلة )١(‏ 

.(1997 رطقوء2 تأناطسهاةآ) .لع 380 ,اتبععللة عأماط4م :(1995 بطقوعءط :ابتطمهاذآ) 


خرف 


الكمالية من عملية التحديث من أعلئ إل أسفل . وباختصار: فإِنَّ الإسلام بالنسبة إلى 
توبتشو هو مصدر أول للأخلاق» وهذه الأخلاق هي مصدر الهوية» وهذه الهوية 
تكون حضارتها الأصيلة الخاصة: النظم والممارسات الاجتماعية. 

لقد قدم توبتشو أول نقد شامل للوضعية والشكل السائد من التفسيرات البنيوية/ 
الوظيفية التي در أيّ دور للقوة الفاعلة للإنسان في تكوين المجيع والأحداث 
الاجتماعية. إنَّ توبتشوء بخلاف نجيب فاضلء لم يكن 5 تعبويا نما كان مُفْكُرًا 


إسلاميًا متمكنا يسعول إلى التعرف علا التجربة الديئية الداخلية عاونا طريقة لتطوير 
الشخصية. 


وقد كان الغرض هو دعوة - جميع المؤمنين لتكوين ذواتهم من خلال تربية النفس 
الداخلية للتمكن من التغلب علئ تفكك المجتمع الحديث. لقد كان اهتمام توبتشو 
الرئيس هو الكرامة الإنسانية» وكيفية الحفاظ عليها ضد الأيديولوجيات والنظم التي 
من صنع البشر. وبسبب اهتمامه بالكرامة الإنسانية؛ فقد أكّد عل الدور التأسيسي 
للأخلاق في تكوين هوية إسلامية. إِنَّ الهوية بالنسبة إلئ توبتشو عبارة عن تجلٍ صلب 
للأخلاق الملهمة ديئيًا . 

وبذلك» ونتيجة لتأكيد توبتشو عليل الأخلاق والكرامة الإنسانية؛ فَإنَّ فهمه للقومية 
محتوّى ) داخل فهم إسلامي لعن 0 وكان توبتشو يرفض -دائمًا- القومية المبنية 
علولا الإثنية أو العرق ويدافع عن القومية الدينية الثقافية الاحتوائية في تركيا. وفي 
كتاباته» قدم توبتشو صورتين من القومية: القومية الإثنية اللغوية التي ينتصر لها 
جوكالب في مقابل القومية الدينية الثقافية. 

في نظر توبتشو؛ فإِنَّ أول صور القومية الإثنية قد أدخلت من قبل نخبة من 
الماسونيين من بلاد البلقان وكانت 3 تقوم علئ هندسة وضعية للمجتمع» »أي : عل إزالة 
روح المجتمع العثمانية وإعادة إحياء الجذور الطوياوية وسط الآسيوية» وكانت 
الصورة الثانية من القومية (التضامن) الدينية الثقافية متجذرة في التجربة التركية في 
الأناضول وقد صاغت نفسها داخل الدولة العثمانية» ويصورة ما؛ فَإنَّ التضامن 


.2 .طقطه ,عل عتمتا ,مقع (0) 
تغرف 


الإسلامي هو الروح المكونة الأساسية لهذه القومية الأناضولية التركية وهو مغروس 
في الحياة اليومية في الأناضول. ولذلك؛ فإِن مفهوم توبتشو للقومية التركية هو نتيجة 
للتوليفة التركية الإسلامية الأناضولية. وبالإضافة إل ذلك: فإنَّ توبتشوء بخلاف 
جوكالب» لا يرئْ الحضارة منفصلة عن الثقافة. 

نه يتعامل مع الحضارة باعتبارها الإنجازات التقنية والمؤسسية لمجتمع يصاغ بفعل 
ثقافته» وهو يرفض المشروع الكمالي التغريبي» معتقدًا أنَّهِ يصنع (مجتمعًا وشخصية 
منقسمين) من خلال الفشل في تقديم نظام أخلاقي ذي صلة به. 

لقد لعبت صحف وه4) (195م). (موهط عاناز80) (1949م), والتي كان 
يحررها نجيب فاضل دورًا رئيسًا في عملية تسييس الهوية الإسلامية''2؛ ففي 
الأربعينيات والخمسينيات من القرن العشرين» كان فاضل هو أول مفكر إسلامي تركي 
يصوغ الإسلام في هيئة أيديولوجية شمولية ومطلقة» تعرف باسم الشرق الكبير 
(ناع20 عاتالزنة8)» وقد تمت عملية أدلجة الإسلام كصورة من (المعارضة) للمشروع 
الكمالي التغريببي» ومن خلال كتبه» وضح نجيب فاضل رحلة البحث عن ذات أكثر 
عمقًا وعن خارطة إدراك إسلامية للمعنوئ والعمل لنفسه ولمجتمعه . 

لقد تعامل فاضل مع حالة الافتقار إلئ اللغة والمشاعر البدائية المشتركة والتي أدت 
إلئ الألم الوجودي العميق الذي عانئ منه جيله. إِنَّ هذه الحالة من الخواء تنبع من 
الافتقار إلئ ذخيرة أخلاقية ورمزية لتنظيم وإدارة الحياة اليومية. لقد كانت قومية نجيب 
ملهمة بإسلاميته وكانت تسعئل إل صنع مشترك من الرموز الإثنية الدينية والأبطال 
والمشاعر. 


.86 :(1983 عع طتمعامء5-لإأن [) 80-82 مم14 , "نوع ه12 عدع ف ءا انعد مأعهل' رمقدون] طدااسفطهة )1١١(‏ 
(1) يتغلب كيساكوريك عل (خوائه) الأنطولوجي من خلال تطوير روابط روحانية بشيخ نقشبندي. في كتايه: 
«هو وأنا»» [8868 76 0]. الطبعة السادسة (1نا15886: إصدار ,(1990 ,ناوه12 علثالإن8 يدرس تفاعلاته 
مع شيخه النقشبندي» عبد الحكيم أرفاسي. ويتكون هذا الكتاب من ثلاثة أقسام: يستكشف الأول 
خواءه الأخلاقي حتئ لقائه بالزعيم الصوفي (9404١-19175م)؛‏ ويوضح القسم الثاني تحوله نتيجة 
لإنشاء رابط روحي وأخلاقي مع أرفاسي وإعادة اكتشاف عالمه الداخلي (974١-19447م)؟‏ ويصف 
القسم الثالث رحلته إلوم السياسة والأدب التركي دون التوجيه الروحي .)19817-1١947(‏ 
غرف 


أما ثالث أكبر المفكرين الإسلاميين في ذلك العصرء والذي أهمل بشكل كبير في 
الدراسات العلمية؛ فهو سيزائي كاراكوتش» مؤسس حركة البعث (1011118) في تركيا . 
لقد كان كاراكوتش جزءًا من الدائرة القريبة من نجيب فاضل ومساهما منتظمًا في 
الشرق الكبير» وقد كان كاراكوتش يجادل بأن مصدر القلق الحديث الذي يؤثر في 
الكثير من الأفراد هو الأزمة الروحية والحضارية التي كانت قد دمرت الجسر بين 
الأفراد ووعيهم الروحي والثقافي الداخلي المرتبط بالماضي العثماني الإسلامي وبين 
تجسيداتهم الخارجية المعاصرة (للذات) كمواطنين في جمهورية علمانية حداثية» وفي 
محاولة للتوسط من أجل إيجاد حل لأزمة الحداثة هذه كان كاراكوتش منخرطًا فى 
نشاط طباعة واسع النطاق لنشر أفكاره. ١‏ 

لقد كان يسعئ لبعث وعي جديد (ذاءءه وناة:زك) لإحياء وإعادة صياغة ذاكرة 
الحضارة والهوية العثمانية» وقد ركز كاراكوتش عل البعث الداخلي للنفس كشرط 
ضروري لبعث المجتمع المسلمء وقد كان يأمل أنَّ ذلك سيؤدي بدوره إلئ بعث 
الإنسانية جمعاء؛ وقد اقترح كاراكوتش مفهوم (البعث) كنموذج تغيير بديل للثورة 
والتطور من خلال التعرف علئ النفس الداخلية باعتبارها المحرك للتغيير المجتمعي. 
وبذلك؛ فَإِنَّ هذا التغيير يسعئ إلئ الوحدة من الداخل متحركة نحو الخارج من مركز 
تمكن المسلمون أنفسهم من تحقيق الوصول إليه. وهذه الذات المبعوثة» بالنسبة إلى 
كاراكوتش» يجب أن تحقق وحدة منتظمة للحياة والمجتمع من خلال السمو والتربية 
بدلا من التطور والنمو. وأكدت مجلة: (:ناة*:0) علئ أنَّ الإسلام كدين وحضارة كان 
مُهيء بعد إعادة تفسيره بشكل سليم» لمعالجة الكثير من علل الحدائة0©. 

لقد وفرت المجلات الأدبية مساحة استطرادية للتعبير عن فهم جمالي للإسلام 
التركي» لكن الأهم من ذلك أن الكتاب كانوا يخفون رسائلهم في صورة أدبية لتجدب 
التهم من قبل الدولة بأنَّ الكتاب كانوا يهدفون إلئ إضعاف الدولة» ووفرت الدوريات 


11 ,(1979 ,فلص الهلا 1011115 :اناطمعهاذذآ) تأكلاأصعصسخ متمتاهل8 وتلعلط ,«معلسمم]1 ندوهة (0) 
(1987 ,قتلما»دط :أناطههاذ1) .لع طاك ,أكتا علط ماع الممدصآ ,(1979 ,وتا 121 :لناتطههاذ1) .له طاذ ,اكاكحةظ 
10111 :اناتطههاأفآ) .له طناك ,5أ101115 مناطسا ,(1979 ,تاعلط تأسطصهانآ) .لع طاك باأعسمع0 علناتلا 
.(1980 ,وتلاعآ :الناطضهأة1) .0ع 715 ,نصدغلتط)5 علتصصممهل8 مناصناتسبامه1 تهذأذ1 لمة ,(1979 
ريف 


من أمثال: «سبيل الرشاد؛ (0ددعمءة/:زء5) 27 و«الشرق الكبير» (نعه2 علتائرة8)ء 
و «الفدائي؟ (ناجم )7ك و «الإسلام» و و«الحركة» 0-0 ما 
يشبه الرحم الفكري لتنمية أحدث الأجيال من المفكرين الإسلاميين» والذين يجسدون 
الصفات الثنائية الثقافة والمزدوجة للمجتمع التركي . 

ففي المجلة الأدبية: (»3466) الخاصة ببهري زينجين وراسم أوزدينورين وأرسين 
جوردوغان وأرديم بيازيت» وهم مجموعة من كتَّاب الرواية والشعراء» أصبحت 
الهوية الإسلامية والعلم مسألة جدل مفتوح”*2؛ ويُؤكٌد هؤلاء عل دور الشعر والأدب 
في بناء النماذج المثالية الإسلامية. 


* الشكوكيون الإسلاميون: مفكرو ما بعد الحداثة الإسلاميون 
(السبعينيات - الوقت الحاضر). 
يرفض الجيل الحالي من المفكرين الإسلاميين مثل: علي بولاتش (١101م-))‏ 


)١(‏ كانت سبيل الرشاد (565[1058330) تنشر بين (1408ء و1437م). وكانت تقدم موققًا ترائيًا دييًا ونشظا 
سياسيًا . وكانت تؤيد الاتحاد الإسلامي وتدعم حرب الاستقلال. كان رئيس تحريرها أشرف أديب 
(فرجان) (141-1847م)؛ وكان سكرتيرو التحرير هم محمد عاكف (إرسوي) وأبو العلا ماردين» 
واللذين نشرا أيضًا مجلة الصراط المستقيم (1تفطةا51:81-11/15): (عام 1404م). وقد اكتسبت المجلة 
شعبية كبيرة جدًا في الخمسينيات. وقد سلكت سبيل الرشاد مسارًا دييًا قوميّاء وكانت تؤيد 
الديموقراطية. 

(1) أما مجلة الفدائي (ناوهعد56506)؛ فأسسها عثمان يوكسل سردنجتشتي وكانت تنشر ما بين (1949» 
و14807م). ثم أعيد نشرها في (عامي 219407 و1968م) بلا نجاح. وقد كانت هذه المجلة شديدة النقد 
للإصلاحات . 

(5) نشرت مجلة الإسلام (:15/27) بين (عامي 1407ء و1450م) بواسطة مجموعة من العلماء البارزين. وقد 
كانت تتعامل بشكل أساسي مع المؤسسات الإسلامية وحياة النبي محمد. وقد كانت المجلة تنجنب 
القضايا السياسية. 

(54) جعل توبتشو التزامه الروحي أيضًا تجاه عبد العزيز بككينه. ينظر أيضًا مصطفئ كوتلو في: 
,"22631عهع10 القعوهز81 علظ ماج[ ناجمه1 طتااء ه11" مجلة : (أكاع/ء2 /ع8/61) (يناير-مارس 
كلاوام). في (عام ل/الاقام) غير ناشر مجلة: (2276/6/*8) اسمه إلول (طوع:006). 

(0) أرسين جوردوغان في: #معدملة ,"اتنرزطء88 ولا تمناءرنا اعوولانكل" 91 (ديسمبر 19486م)ء 
(صفحة/ 177). 


تعر 


وراسم أوزدينورين (145م-). وعصمت أوزل (1م-) تعظيم الماضي التاريخي 
(للعثمانيين)» وينتقدون مشروع (الحضارة) الكمالي» ويسعون إل تقديم رؤية جديدة 
للمجتمع المسلم في المستقبل”'". إِنَّ الصفة المميزة الأساسية لهذا الجيل هي موقفه 
التمردي من العلم والتقنية والحضارة والديموقراطية. لقد وسمت هذه المجموعة من 
المفكرين باسم (مفكري ما بعد الحداثة الإسلاميين)؛ لأنّْهم كانوا يشككون في 
الأصول الإبستيمولوجية والتوابع السياسية للحداثة ويسعون إلى التحليل التفكيكي 
للسرديات الكمالية ووضعها في إطار سرديتهم الإسلامية المطلقة الشاملة باسم تعزيز 
(الاختلاف). 

نهم يعرفون أنفسهم من خلال تعريف (الآخر) بأنّه كمالي أو حدائي؛ لذلك فإنَّ 
هويتهم تعد بدرجة كبيرة هويةٌ متميزة بالمعارضة» ومشروعهم عبارة عن إعادة بناء 
عقلاني للمقدس . إِنّهِم يبنون إسلامًا يمكن أن يقوم بدور مصدر حيوي يغذي أنماط 
حياة ونماذج تفكير جديدة لإنتاج أيديولوجية عامة لمقاومة التأثير المتوسع للحداثة. 

لقد تبن جيل ما بعد الثمانينيات توجهًا نقديًا نحو (المشروع الحضاري)» وموقفه 
المحافظء وذي النزعة القومية في المجال السياسي . كان هذا الجيل يؤكد علئ أهمية 
القرآن والسنة في مقابل إضفاء الصبغة التاريخية علئ الإسلام ضمن إطار الإمبراطورية 
العثمانية» ومن خلال العودة إلول النص «(القرآن والسنة)» سعول هذا الجيل إلول تحرير 
الإسلام من قيود التراث والتاريخ. 

وقد أكد هذا الجيل الأخير من الكتّاب الإسلاميين عل تقييد قدرة التفكير الإنساني 
علئ تحصيل العلم الكامل» وبالتالي؛ فإنَّ الوحي في صورة القرآن هو المصدر 
النهائي للعلم وسلوك وأقوال وممارسات النبي محمد هي البنئ الموجهة للحياة 
الإسلامية . 


مأك طذ ,"لزع لعنك1 ذه عتاطبادع] عط صذ ولدباعة [اعغه1 ستأمسك8 بجعل8 عط" ,وععاعء81 اعقطء 1141 0 

189-22 ,(1991 رؤوقعء: 5هناهة14 .غ5 :ه00همآ) عتعممه]!' لتقطعل]1 .له ,نرععام :1 رعو ه24 

8:١ 0‏ ءا ««صنامه7 ,"أعد0 أعصد1 عا مقلد8 تلف نمتلنزخ سمصسناامة)2 لآ" رعلددمه1 مفسماظ 

9 كنوه ومتكى ,"5201 162 بألسءط "رد عصمت أوزل: ...143-51 :(1985) 
.(صفحة/ )1986(,.)٠١١‏ 


يرف 


لقد استغل هؤلاء المفكرون الشكوكية ما بعد الحدائثية ضد التراث الوضعي 
الكمالي لتفكيك المعتقد الكمالي في العلم والعقل» وغنا!الموقف الرامكالن ينعن 
من هؤلاء مأ بعد حداثيين ن يأملون في إيطال دعوئ التنوير انتصار العقلانية من خلال 
البحث عن تقدير للتراث متجدد وتأملي في الذات. 


ِنَّ هؤلاء المفكرين الإسلاميين ينحدرون في الغالب من خلفيات تنة تنتتمي إل أسفل 
الطبقة الوسطئ وقد تركزت كتاباتهم حول موضوعات الهوية والعدالة») ويسبب هذه 
الموضوعات تمكن هؤلاء المفكرون من صنع مجال فكري قوي ومؤثر لأنفسهم. 
وبالإضافة إليل ذلك: فَإنَّ هؤلاء الكتاب لا يبحثون عن حل يدور حول الدولة 
للمشكلات الاجتماعية؛ وإِنَّما هم يتعاملون مع كل مسلم كعامل محتمل للتغيير 
الإيجابي وتحرير الذات('2. فيعرف أوزل» علئ سبيل المثال» الحركة الإسلامية بأنّها 
حركة لأولئك (الواعين بهويتهم الإسلامية)'". إِنَّ الحركة الإسلامية المعاصرة من 
وجهة نظر هؤلاء المفكرين موجودة (فيما بين الدولة والمجتمع)”". 

نتيجة لتجاربهم في البلدات الصغيرة وقرئ المحافظات؛ فقد علم المفكرون» من 
أمثال: بولاتش وأوزدينورين وأوزل؛ بأنَّ صورة شفهية ومحلية من الإسلام تهيمن 
علئ الرؤية الكونية لأبناء الريف. وعلئ الرغم من أنَّ مهندسي التحول الثقافي 
الكمالي قد حاولوا بقوة اختراق الأطراف؛ فقد حافظت الثقافة التقليدية المحلية 
والشفهية علئ موقفها المهيمن في البناء التقليدي للأحياء والبيوت التركية» لكن 
الإصلاحات الكمالية أثرت بشدة عل التطور الفكري للمفكرين الإسلاميين. فوفمًا 
لبولاتش: #جعلت الإصلاحات التعليمية من الشكوكية حجر زاوية لتفكيرنا نحن» 
وهذه الشكوكية تساعد علول تكوين إيمان أفضل . لقد أجبرتنا هذه الإصلاحات علو 
الاختيار بين الهوية القومية العلمانية وبين الهوية الإسلامية:»'. 

من خلال التأكيد علئ أهمية القرآن والسنة» سعول هؤلاء المفكرون إلئ إضفاء 


.139 ,(1990 ,مقاسمترهلا مسعلعت بانطههماذآ).لء 254 ,آ أممامععاء14 عست ,أعتة أعصوآا 0 
168 ,(1990 ,أعدتسمتيه كسعلعب تلنتطصماذ1) 111 تبمامسعاء1ة ممت ,اعد 5١‏ 
.139 ,آ أمماوناعاء اا عنمت ,راعدة © 

خرف 


التعالي والسمو عل التراث. وبعبارة أخرئ: فقد أدرك هؤلاء الكتّاب الإسلاميون 
بعد الحدائيين أن المسلمين لا يمكنهم أن يفهموا بشكل كامل تحدي الحداثة من 
خلال الإصرار علا المؤسسات والتفسيرات التقليدية» فمن خلال (العودة إل 
الإسلام الأصيل): سعول هؤلاء إلئ التغلب عل معضلة التراث» ولم تكن هذه 
المحاولة للعودة إل أصول الإيمان عقبة أمام الحداثة» وإنّما كانت طريقًا لبناء فهوم 
جديدة حول الإسلام ستساعد في إلغاء التراكم عبر القرون للتراث. 

نهم من خلال (العودة إل الإسلام) يقومون في الحقيقة باستعادة فهم (مستلهم) 
جديد والذي يعد غير مألوف بدرجة كبيرة» ومن بين هذا النمط من الشكوكيين» يعد 
أوزل الأكثر راديكالية» وهو الذي لم يتمتع بأيّ تعليم رسمي في العلوم الدينية ويعد 
ماركسيًا سابقًا متحولًا إلئ الإسلاموية» وأما أوزدينورين؛ فيّعد أقل شكوكية» وأقل 
استعدادًا للانفصال التام عن التراث»: وهو الذي كان أكثر تأثيرًا في قلب يلاد 
الأناضول من أوزل أو بولاتش. إِنَّ أوزل يختلف عن غيره من الكتّاب الآخرين في 
تأكيده عل الدور التكويني للإسلام في بناء الهوية الذاتية» وهو يؤكد علئ أهمية 
الحياة اليومية و(النظام) الذي تسير به هذه الحياة اليومية. 

إِنَّ مشكلته ليست مع الروح الجمهورية ولا مع (الغرب)؛ وإلَّما مع الطريقة التي 
ينتج بها النظام العالمي» أي: قوى الحداثة نفسهاء من حيث استعمار التفكير والحياة 
اليومية. إِنَّ الهوية الإسلامية بالنسبة إل أوزل هي الموقع الوحيد لمقاومة استعمار 
الحياة اليومية من خلال التوابع الشاملة للحداثة'©» ويدعو أوزل المسلمين إلى 
تجاهل الحداثة من خلال عدم تعريف الإسلام لا باعتباره معارضًا لها ولامن حيث 
علاقته بها. 

في الحقيقة: إِنَّ الحركات الإسلامية التي تسعئ إلى إنشاء دولة إسلامية تصبح 
امتدادات للنظام العالمي: والدين» وبخاصة الإسلام» هو المجال الوحيد للبقاء 


)١(‏ كانت مقالات أوزل في هذا الموضوع تظهر بانتظام في صحيفة: (ماباه2 101): وقد تم جمعها في 
سفره المحرر: 
.(1986 ,علةوت18 إصدار :لناطههاذآ) عله سمط مجع[ ماقت 20 


ضرفا 


خارج ذلك النظام» وبينما يعد أوزل ناجحًا في عرض مشكلة الحداثة والتشكيك فيها 
وفي آثارها علئ المجتمع؛ فبإمكان المرء أن يقول إِنَّهِ يخفق في ربط الوعي الإسلامي 
بالعمل السياسي والاجتماعي. 

في الحقيقة: إِنَّ أوزل لا يدعو إلى مقاومة الدولة بتانّاء وعلئ النقيض» يتعامل 
أو زل مع الدولة باعتبارها الحامي أو الضامن المؤسسي النهائي (للأمة)» ويسعيل إلئ 
حفظها من التدمير المجتمعي. وبالتالي؛ فهو يرئ التعددية الثقافية مشروعًا إمبرياليًا 
محتملا يسعئ إلئ إضعاف السيادة التركية. وفي مقابل ذلك: يرئ علي بولاتش الدولة 
مؤسسة قومية يجب أن تعكس التقسيمات المجتمعية» وأن تكون خاضعة لمبادئ 
التعايش الاجتماعي . إِنّه يجادل بأنَّ غالبية الأيديولوجية السياسية الإسلامية المعاصرة 
ومفاهيم الدولة الإسلامية قد بنيت من خلال عدسات رؤية القومية والدولة القومية. 
ومشروع بولاتش الخاص» والذي يعد مقتبسًا من دستور (صحيفة) النبي محمد في 
المديئة» هو بناء مجتمع مدني معاصر قائم علئ مفهومه للمجتمعات متعددة القوانين 
(الشرائع)”2» فوفقًا لبولاتش: «ثمة ٠١(‏ ملايين) علوي في المجتمع والديموقراطية 
لا تُعد حلا لهم. إنَّ عليك أن تسمح لهؤلاء الناس باستغلال حقوقهم القانونية داخل 
إطار عمل ما. والحل ليس الديموقراطية داخل الدولة القومية» وإنَّما التعددية القانونية 
داخل الدولةة9' . 

لقد كانت كتابات بولاتش قوية التأثير. فعلئ سبيل المثال: سعول بهري زنجين» 
نائب رئيس حزب الرفاهء إلئ وضع الديموقراطية داخل إطار عمل إسلامي من خلال 
إدخال مفهوم بولاتش للمجتمعات متعددة القوانين إل برنامج انتخاب حزب الرفاه 
(عام 1996م), وهو المفهوم الذي يرجع إلئ نظام الشعب العثماني» حيث كان يسمح 
لكل مجتمع بأن يُحكم وفمًا لأعرافه وقوانينه الخاصة» وقد رأت المحكمة الدستورية 
أن مفهوم (المجتمعات متعددة القوانين) مؤشر عل عداوة حزب الرفاه للعلمانية 
وقامت بحظر نشاط الحزب. 


)١(‏ هيمن نموذج بولاتش لصحيفة المديئة : (#51علادء/1 7أل84) عل الجدل الفكري في كل من الدوائر 
الإسلامية والعلمانية في النصف الثاني من التسعينيات؟ ينظر : هأ ,')62تتناء120 هستلء24" رعدلد8 نلى 
.169-78 ,(1998 روقع88 [القدع قدلا 01050 بعأعهس لا ه3[6) سمصعييا دعأ مقطت ءلء ,جهعادطة أمععؤاة 

زف لقائي مع علي بولاتش في إسطتبول بتاريخ (0 مارس 14م ). 

كرف 


إن دراسة أدق لكتابات أوزل وبولاتش تشير إلئ أن مفهوميهما للمجتمع والنظام 
السياسي الإسلامي ليسا محددين بعودة رجعية إلئ التراث» وإِنّما بالتأثير المتجلي 
للحداثة» وللتطور الرأسمالي في المجتمع التركي7". إِنَّ القضايا والجدالات الفكرية 
داخل الفكر الإسلامي هي بدرجة كبيرة مشتقات من الفكر الأوروبي. لذلك؛ فإنَّ 
أسلمة المجتمع والسياسة عادة ما تكون عملية إضفاء للصبغة العامية علئ النزاعات 
المحيطة بقضايا الدولة القومية والمجتمع المدني والحداثة. 

وهؤلاء المفكرون الإسلاميون بعد الحداثيين ينخرطون في مهمة مزدوجة: تحديث 
الخطابات الإسلامية حول السياسة والمجتمع المدني والجنس «النوع) والتكنولوجياء 
وأسلمة الخطابات الاجتماعية الثقافية في تركيا. فعلئ سبيل المثال: يجادل بولاتش 
بأنَّ «المرء لا يمكنه فهم الحركات الإسلامية من خلال دراسة العوامل الاجتماعية 
السياسية؛ فإنَّ تلك العوامل قد تشكلء» لكنّها نادرًا ما تحددء وضع تلك الحركات. 
والذين يدرسون الحركات الإسلامية في تركيا لديهم صنفان جامدان في عقولهم: 
الحداثي مقابل الإسلام» ويمكنك أن تجد هذا في كتابات بيئاز توبراك وآخرين» وأنا 
كذلك قد تشكلت بفعل هذه التصنيفات» لكئني أفرق بين الإسلام وبين التراث» 
ودعوني أعطيكم مثالا؛ إِنّهم يجادلون بأنَّ أتاتررك هو من أعطئ الحق للسيدات 
بالاتتخاب» والترشح للانتخاب لمواقع السلطة؛ حيث إِنَّ الإسلام كان ضد ذلك 
الأمر. وفي الحقيقة: فإِنَّ السيدات في العصرين العباسي والأموي كن خاضعات 
للإقصاء من المجال العام وقد حافظت الدولة العثمانية علئ هذا الوضعء لكنّك إذا 
نظرت إل زمن النبي والخلفاء الأربعة؛ فَإِنّك ترئ السيدات يشاركن في الحرب وقد 
كنَّ يشاركن في الأنشطة السياسية. إِنّنا لا نستطيع أن نقول بِأنَّ الإسلام يخضع 
للتحديث من خلال الاعتراف بموقع السيدات في المجال العام. إِنّنا بحاجة إلى 
التفكير في الإسلام والتراث من جهة» والحداثة والإسلام من الجهة الأخرئ. إِنَّ 
التراث لا يمكن أن يعد مرادفًا للإسلام ولا يمكن كذلك اعتبار ذلك بالنسبة إلئ 
المفاهيم البسيطة للتقدم والحداثة»”. 


.63 ,(1993 بطولاع8 تلناتطههاوة) «عانهابه1 ننه اما ,عقلسا8 الث )١١(‏ 
زفق لقائي مع بولاتش في إسطنيول يتاريخ 0 مارس 4م ). 
خرف 


إنَّ المفكرين الإسلاميين الجدد يقدمون تناقضًا عميمًا : إنّهُم يرغبون في أن يكونوا 
معاصرين ومجارين للعصر من حيث مرجعياتهم وأدواتهم النظرية» ولكنهم يريدون 
أيضًا أن يتغلبوا علن هذا الشعور بالعصرانية من خلال افتراض وجود تراث (مسَرّدٌ) 
ليتحدئ الحداثة. إِنَّ الهوية في نظر هذه المجموعة من المفكرين الإسلاميين 
الشكوكيين هي عبارة عن نمط من أنماط التخيل يتجلئ في أنماط الحياة. وهم 
يجادلون بأنَّ هذه الأنماط من التفاعلات هي تجل لوعي إسلامي» ومصدر هذا الوعي 
الإسلامي المتخيل من وجهة نظر الكتّاب الإسلاميين بعد الحداثيين ينبغي أن يكون 
القرآن والسنة. فعلئ سبيل المثال: يعرّف راسم أوزدينورين الثقافة الإسلامية بأنّها : 

يقة للتفكير والحياة اليوميين. وبتعبير (طريقة للحياة اليومية)؛ فإنّي أعني: العالم 
الخارجي» عالمًا يكون للأشياء فيه شكل» ولنا أنماطنا السلوكية. وأمًا تعبير (نمط من 
التفكير)؛ فأعني به: الوعي الإسلامي . . . إِنَّ الخارج يُعد تعبيرًا عن عالمنا الداخلي 
ووعينا الإسلامي)”"' . 

إن أوزدينورين يتعامل مع الوعي الإسلامي كإطار لتقييم القضايا الاجتماعية 
السياسية في المجتمع التركي. ومن حيث تعلق الأمر بالتقنية؛ فإنَّ أوزدينورين ينتقد 
التوابع الأيديولوجية للتقنية» والتي يشعر هو بِأنّها تخضع النفس الداخلية للفرد إلى 
روح من الاستهلاكية والذرائعية» ويجادل أوزدينورين بأنَّ «هدف المفكرين 
الإسلاميين هو تحديد معئول الحياة السعيدة بما يتوافق مع الإسلام. ما هي الحياة 
الأخلاقية السعيدة وكيف يمكننا كمسلمين أن نحقق حياة سائغة أخلاقيًا؟296 , 

لقد عمل هذا الطراز من المفكرين الإسلاميين علن تكييف التقاليد الإسلامية 
المحلية والشفهية مع الثقافة الحضرية/ ثقافة الطباعة وسعوا إلئ تسليح جيل جديد من 
الأتراك المسلمين بالمصطلحات الإسلامية الضرورية الجديدة لتقييم الظروف 
والسياسات الحالية. 

إِنَّ المفكرين الإسلاميين في تركيا مميزون بشكل خاص عن الكماليين بشعورهم 
)١(‏ اقتباس في لقاء رجب كوجاك مع راسم أوزدينورين في: أكقعهه5 1980 عا'معمقهعل02 ستمقع" 

,(1989) 26 #منبدى ع« 1171 ,"عسلمعدنا نتسزوزوء عئنالة>1 (صفحة/ .)١١‏ 
(؟) لقائي مع أوزدينورين في أنقرة بتاريخ (؟١‏ يونيو 1849م). 
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العميق بالاتصال بالمعايير الإسلامية» وبالذاكرة الجمعية المتبقية من الماضي» وفي 
حالة الجمهورية التركية» كان أحد الأهداف الرئيسة لنخبة المفكرين الكمالية هو تنمية 
شعور راديكالي بالنسيان لأجل الانطلاق إل مستقبل جديد بصورة راديكالية» وهذا 
الافتقار إل الإحساس بالذاكرة الجمعية يمنع الأفراد من فهم القدرة البنائية للعلاقات 
الاجتماعية والمنظمات» وفقد الذاكرة يحرم الشعوب من الوعي التاريخي الضروري 
لتنظيم ممارسات ومؤسسات بديلة. وبالتالي؛ فقد أصبحت الذاكرة التعمفئة والهوية 
من بين القواعد الأساسية التي اعتمدت عليها المقاومة لأولئك المفكرين الذين 
يرفضون المحاولة الكمالية لكتابة نص جديد للمجتمع التركي» ولا ينبغي أن ترى هذه 
المقاومة كرفض راديكالي للحداثة» وإِنّما كإعادة بناء سياق للعلاقات الحديثة في 
ضوء وعي بالماضي. 


* بناء نظام تعليم إسلامي: 

انطلاقًا من تقديرها لدور التعليم في بناء الوعي الإسلامي» تشارك الطرق 
النقشبندية وجماعات النور أيضًا في الأنشطة التعليمية» مثل: إنشاء مدارس ثانوية 
جديدة» ومدارس لتعليم القرآن للأطفال (اجمادمتظ «ممت). وبالتالي ؛ فإِنّ الصراع 
بين الدولة والمجتمع يتركز بشكل كبير علئ تحقيق التأثير في مجال التعليم» والذي 
يرئ بشكل طبيعي أنه يلعب دورًا مركزيًا في تشكيل مستقبل البلاد. 

ويرئْ الكماليون نشر المدارس الدينية تهديدًا لأهدافهم التعليمية العلمانية» 
وبالتالي ؛ ففي يوم (718 فبراير /1491م): طالب مجلس الأمن القومي بأنْ تباشر وزارة 
التعليم تنفيذ إصلاحات تهدف إل كبح جماح المدارس الخاصة الممولة من قبل 
الجمعيات الإسلامية» وإغلاق مدارس الأثمة والخطباء المتوسطة والمعاهد القرانية. 

وكان الغرض هو عرقلة نمو المدارس الإسلامية والتي كان مجلس الأمن القومي 
يدعي أنّها أراض خصبة لتنمية (الأصولية) الإسلامية» وتهدد بالتالي استقرار البلاد» 
وكردٌ فعل عل هذه المطالبات» تم تنظيم تظاهرات كبيرة باسم (حرية التعليم)» 
و(خصخصة القطاع التعليمي)(©2»2 وعندما ترددت حكومة أربكان في تنفيذ هذه 


«ماتع "© ,"مأموطء5 عتصةاذآ ع5ه1© ما مقاط ععنه جتعاعء] نزعلعب1 عقلباءة5" رصدقصة5 122010 )١(‏ 
.1997 ,12 عطناك ,«معقدملة ماع35 


لق 


التوجيهات» تم إجبارها عل التنحي عن السلطة بفعل الانقلاب الناعم الذي نظمته 
المؤسسة العسكرية. 

في الفترة التي تلت أواسط العشرينيات» سعت الدولة الجمهورية» من خلال 
التحكم في التعليم عبر قانون توحيد التعليم ل(عام 1475م)؛ سعت إل تنسيق الأفكار 
والرموز والنصوص والمعايير لصياغة مواطن جديد ملتزم بالمبادئ الكمالية0": ومن 
خلال هذه الوسائل» سعت الدولة لتنظيم أنماط تفكير الأفراد من خلال تشجيع 
التلاميذ علئ التفكير ضمن أُطر علمانية قومية محددة» وتم الترويج لهذه الأنماط من 
التفكير لأجل إنتاج أمّةَ موحّدة. لقد جاءت الدولة الكمالية إل الوجود دون (أمة) 
متسقة مع مشروعها أو مجتمع مناسب لرؤية النخبة الجمهورية الجديدة لمصيرها. 
ولذلك؛ فقد وظف بيروقراطيو الدولة» والذين كانوا أيضًا مفكرين نشطين في تلك 
الفترة» وظف هؤلاء أدوات التعليم لتشكيل تركيا علمانية جديدة”"'. لكن التعليم العام 
المتمتع برعاية الدولة لم يد إلئ إنتاج مواطنين أتراك علمانيين متناسقين؛ وإِنّما ساعد 
بالأحرئ علئ ظهور هويات سياسية كردية وعلوية وسنية إسلامية متنافسة. 

وقد أظهرت هذه الجماعات مقاومتها في صورة رموز إسلامية» مثل طريقة اللباس 
الإسلامية» أو من خلال مهاجمة الرموز الكمالية. وبالتالي؛ فقد أصبح المجال 
التعليمي موقعًا للنزاع حول روح المجتمع بين القوميين الأتراك العلمانيين وبين الحركة 
الإسلامية العثمانية الشعبية. وحدث هذا التغير الكبير بين الثمانينيات والتسعينيات 
عندما التقت النسب العالية للثقافة مع الطباعة واسعة النطاق وهو الأمر الذي حدث مع 
صعود الطبقة المتوسطة. لقد تكون (جمهور من القراء) ذو قدرة علئ شراء ودعم صور 
جديدة من الدوريات الأدبية. 


وبافتتاح المدارس الخاصة ذات التوجه الديني» فقدت الدولة السيطرة علئ إنتاج 


)١(‏ ينظر : صهطلآ :(1977 ,أكهةط)112 ع5 :لناطههاكآ) .كأه؟ 5 ,نطئمة] كنممة81 عأعنة2 بمنوء8 عمسو 
-74 ,(1995 ,لعاأممطة8 عتاالنء1 تدعمطهف) عأعتاهاخ ع اسمصعلتب مصنائع8 متم'ع ل زنطاعة2 بدقومد8 
80 و .21-45 :(1938) 7-8 «رعاولاء8 ,"أهدوتملهء1 أ-لنطع1' ,ناوه 50 ممعط1 

() ينظر التمييز الرائع لفرجين بين : (111]). (العلمنة)» وبين : (161©111) (العلمانية كأيديولوجية) 
في : ,(27 ذام لصن عزنا ئنا1 ,"وله لن1") (مارس 1985م): (صفحة/ 15-6). 


دف 


هوية علمانية معتمدة عليل الدولة'2 فهذه المدارس الدينية تقدم للطلبة تفسيرًا مختلمًا 
جدًّا للإسلام وللتاريخ العثماني وللجمهورية مقارنة بما تقدمه المدارس العلمانية 
التابعة للدولة» وقد شهد عصر أوزال توسعًا كبيرًا للجماعات الإسلامية في قطاع التعليم. 

ويحلول العام الدراسي (149457-/1491م)؛ كان ما مجموعه )١1١(‏ من (177) من 
المدارس الثانوية الخاصة (بنسبة 77 بالمائة) مملوكًا لمؤسسات وجمعيات إسلامية» 
وضمت تلك المدارس حوالي ثلاثمائة ألف طالب”؟» وقد شعرت النخبة الكمالية 
بخطر نمرٌ تلك المدارس (بالإضافة إلى نمو مدارس الأئمة والخطباء العامة» والتي 
تتم مناقشتها لاحمًا)ء واستجابت لهذا الشعور بالخطر من خلال مجلس الأمن القومي 
ذي الغالبية العسكرية كما سبقت الإشارة من قبل. 
* مدارس الأئمة والخطباء وخصخصة التعليم: 

لقد حدث أحد أهم مصادر التحول الثقافي في تركيا في السنوات الأخيرة نتيجة 
لتطور مدارس الأثمة والخطباء من معاهد دينية إل مدارس ثانوية متكاملة تقدم 
لخريجيها الفرصة في الدراسة في أي جامعة» فمن خلال دمج مقرر ديني مع آخر 
علماني حديث يركز على العلوم والإنسانيات» لعبت هذه المدارس دور جسرٍ حيوي 
بين المجتمع الأناضولي التقليدي ويبن صعود طبقة تجارية وفكرية حديثة إسلامية 
التوجه وديناميكية ووائقة. 

وقد جعلت هذه المدارس التصورات التي لم يكن مصرحًا بها مسبقًا واضحة 
وصريحة واستخدمتها في صياغة هوية إسلامية تركية. وعلئ الرغم من أنَّ هذه 
المدارس لم يسمح لها أبدًا بأن تصبح مواقع للتفكير النقدي وتقدير الثقافات الفرعية 
الإسلامية المتشعبة؛ فقد ظلَّت تمثل مجالًا بديلًا لبرنامج التعليم الرسمي العلماني 
المحدد من قبل الدولة. 


)١(‏ لمعلومات حول دور المدارس في نقل الثقافة المهيمنةء ينظر: 01 5تاعاذلا5" ,ناءللكنا80 عمءل 
:(1967) 19,3 إوسسمل ععابعاء5اماء50 لمم ماصع 121 ,"أطعسمط] زه ممعاكرة لسة سمتامعن 80 
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(؟) صحيفة : (االإهنالا نمءلا). بتاريخ 17 مارس 19917م). 


بردى 


لقد ظلَ تطور معاهد الأئمة والخطباء إلئ مدارس مع انتشار التعليم الديني العام 
عمومًا قضية حساسة جدًا وذات رمزية سياسية(2» وقد أظهر الجدل حول هذه 
المدارس مدئ شدة الحروب الثقافية في تركيا. لقد كان قانون توحيد التعليم قد وضع 
جميع المؤسسات التعليمية تحت سيطرة وزارة التعليم» وأغلق جميع المدارس الدينية 
التقليدية (606565). وأنشأ عددًا محدودًا جدًا من مدارس الأئمة والخطباء لتعليم 
وعاظ دينيين خاضعين للسيطرة والتلقين بعناية والذين كان من المنتظر منهم تأييد أي 
سياسة تقترحها المؤسسة الجمهورية. وبالإضافة إلئ ذلك: تم إنشاء كلية الإلهيات 
(651 1ن /ه1 ؛ترزة:1ه11) في جامعة إسطنبول للأغراض نفسها وفقًا (للمادة 4) من قانون 
توحيد التعليه” . وبناء علئ هذا القانون؛ افتتحت وزارة التعليم تسعًا وعشرين 
مدرسة للأئمة والخطباء (وهي مدارس متوسطة ذات أربع سئوات دراسية)» وكلية 
الإلهيات (عام 19754م). 

وأغلقت مدارس الأثمة والخطباء الفجوة في عدد الموظفين الدينيين التي كانت قد 
نتجت عن إغلاق المدارس الدينية التقليدية» وتم التعامل مع مدارس الأئمة والخطباء 
كمدارس مهنية تهدف إلى إنتاج عدد محدود من الأئمة الذين ستتم السيطرة عل 
تعليمهم وتدريبهم بصرامة من قبل الدولة””"» لكن مدارس الأئمة والخطباء وكلية 
الإلهيات أغلقت في (عامي ,191"٠‏ و1947م) عل التوالي حيث شدّد الكماليون من 
هجومهم علئ الدين» وكما فعل حلفاؤهم البولشيفيون من قبل في الشمال» سعوا إلئْ 
إزاحته كلية من المجتمع التركي في غضون فترة قصيرة”*“» ولم تسم الدولة في نضالها 
من أجل إزالة الإسلام من المجتمع إل إغلاق جميع المؤسسات الديئية فحسب؛ 


)١(‏ ينظر: مقكه8 :لناطههاكك) أعدللدعا0 تسناععوة علا1 عبر أعواعدفآ منادة1ط- مجر ,لهءعة وكمامبكة 
لوطا ,"أمعاعون1 «نا12]-سقصة عمتاتصسنهنا مهلمبكد اصع" ,(1994 ,أموتمترو؟ 
.200-254 ,(1999) 6 أوتومع12 مةلهسسااعيه 4 

.5:1735-42 ,112211 علعنا2 رستوءظ سمسودة 07 

رات ةلماتزهلا .8 .8 .81 الساطهماد]) عتستصسنائع8 تللتالآ تمعمة2 أعرراسطصست بمقابط0 ععدرة رم 
,416 ,(1983 

ر(1988 ,امقتام رولا أوعالتلة 1 أةترإتطهل1 تدمدعلمة) أتطائوظ صاط عر زومطلا8 ب«طانوظ ,متوائظ ممرمع 4 
,تنا 18 -تتقاس] ,رأدء0 52 


ء؟؟> 


وَإنّما سعت أيضًا إل حظر التعليم الديني السري الخاصء وقد بلغ الأمر أنَّ كتابًا غير 
ضار تمامًا يتحدث عن حياة النبي محمد لأحد بيروقراطبي الدولة الأوفياء» أحمد 
حمدي أكسيكي» والذي كان نائب مدير إدارة الشؤون الدينية» خظر بأمر من حاكم 
أنقرة (عام 19545م)0 . 

بعد حملة استمرت خمسة عشر عامًا لإزالة وجود الدين من المجتمع» تمت إعادة 
النظر في تقنين تعليم ديني محدود (عام 4م وذلك بعد عقد من وفاة مصطفل 
كمال» وقد دار نقاش حاد في أثناء الملتقئ السابع لحزب الشعب الجمهوري بتاريخ 
(؟ ديسمبر 194417م) حول قضايا العلمانية والدين» حيث كان حزب الشعب 
الجمهوري قد قرَّر الانتقال إلئ نظام متعدد الأحزاب» ولعب هذا الانفتاح السياسي 
الجديد باعتباره توسعًا لمساحات الفرص»ء لعب دورًا أساسيًا في تراجع حدة قضايا 
التعليم الديني والخطاب الديني» وجادل مصطفى صوفي تانريوفير عضو البرلمان من 
إسطنبول ووزير التعليم الأسبق بِأنّهِ: #بعد يوم واحد من الجدل في البرلمان» جاء إليّ 
ستة أعضاء في البرلمان» وقالوا: «إنَّ ثمة إمامًا واحدًا يقوم بالخدمة في ست قرئ. 
نا نضطر إلئ إبقاء جثث الموتئل تنتظر أيامًا قبل أن يتمكن الإمام من الحضور لدفنها . 
إذا لم تقم بإرسال المزيد من الأثمة إليناء فستتحلل جثث موتانا في العراء مثل جثث 
الحيوانات»”" . 

وبيعد جدل حادء ونتيجة الإقبال علئ انتخابات متعددة الأحزاب؛ قرّر حزب 
الشعب الجمهوري افتتاح )٠١(‏ برامج مهنية للأئمة والخطباء لتدريب الوعاظ 
والموظفين الدينيين تحت إشراف وزارة التعليم» وأعادت الدولة تنظيم دورات تدريبية 
دينية في المدارس العامة وافتتحت كلية إلهيات جديدة في جامعة أنقرة (عام 
48 ,», ولأجل تلبية الحاجة إلئ المزيد من الأئمة؛ حولت حكومة عدنان 
مندريس المشروع المهني ذا الأشهّر العشرة من التدريب إلى مدرسة ذات سبع سنوات 
)١(‏ لذكريات أحمد حمدي أكسيكي» والذي كان نائب رئيس إدارة الشؤون الدينيةء ينظر: 

ر(1959) 284 ,12 لموعصةالاقء5 (صفحة/ .)١155‏ 


.7 ,(1948 ,.11.2.© بممقطصف) أعقههانا1 'إهالنمدع1 أعمتلهلا .2 .8 .0 0١‏ 
.6 بأنصالاظ :صناوط ,متهلئ8 ١‏ 
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وافتتحت سلسلة من المدارس (عام ١140م)‏ في قونيا وقيصري وأنقرة وإسبرطة 
وماراش وإسطنبول وأضنة”2: وبعد مرور عامين» افتتح توفيق إيلري» وزير التعليم 
آنذاك» ثماني مدارس أخرئ للأئمة والخطباء في أنطاليا وتشوروم وإيلازيغ وأرزوروم 
وإزمير وتوكات وطرابزون ويوزجات وافتتح أيضًا مرحلة الدراسة الثانوية لهذه 
المدارس. 


وقفز عدد مدارس الأئمة والخطباء من سبع مدارس (عام 1901م) إل تسع عشرة 
(عام ١197م)»‏ وزاد عدد الطلبة من (80/5)» (عام ١1918١م)‏ إل (7”,87/5) في العام 
الدراسي (1937-19431م)» وازدهر نشر الكتب والمجلات التي تتناول القضايا 
الدينية في أثناء عهد الحزب الديموقراطي”"'» وأسست وزارة التعليم قسمًا خاصضًا 
للتعليم الديني (عام 1104م) لتنفيذ وظائفها للتعليم الديني العام”» وفي (عام 
6م) افتتح معهد الدراسات الإسلامية العليا ضمن جامعة إسطنبول وافتتح معهد 
مشابه في قونيا (عام 19537م). 


.(1995 ,اتفلستزهلا الله أمم!1ذ1 أعمهز1ئ1 تدعدطعف) أنمن11 علتاع؟ عابرقدة2 ع8 0 

:(1954) 3 ,8 أهاملامل أكمظ 18410441 ,الإععاهنا1 مقلدعه5 هز سسداأذآ ذه لوحتبع1" ,لع86 2105220 07 
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لقد تذبذبت سياسات المؤسسة الجمهورية تجاه الدين والتعليم بشكل دراماتيكي 
بحسب ضرورات ومتطلبات الوقت. لقد تم تبرير التعليم الديني بتقوية الأمة ضد 
التهديدات المتصورة لليساريين ويصنع مجتمع منظم ومستقر”"2» لكن» ويحلول (عام 
١م‏ ). قررت سلطات الانقلاب العسكري إغلاق ل الأولئ ذات السنوات 
الأربع من المدارس المتوسطة (والمعروفة باسم آناا0 0:18) من مدارس الأئمة 
والخطباء وأبقت فقط عل فترة السنوات الثلاث مفتوحة» وحددت المؤسسة 
الجمهورية أيضًا الخيارات المتاحة لمواصلة التعليم الجامعي لخريجي مدارس الأئمة 
والخطباء؛ وهو الأمر الذي جعل خيار الدراسة بها أقل جذبًا . 

لقد أرادت وزارة التعليم لأغلب الطلبة أن يلتحقوا بالمدارس العلمانية في أكثر 
مراحل تكوينهم الاجتماعي حرجّاء وقد كان من بين آثار هذا النظام الجديد 
الانخفاض النسبي في نسب التحاق الطلبة بالمدارس الدينية. 

لقد قامت الحكومة المدنية الأول لبولنت أجاويد ونجم الدين أربكان» بعد 


)١(‏ ينظر: 66-68 ,(1985 ,لمرهلا 1218 تلناطههاكل) تسناءمع0 عا زبمطانجع انط ,ممطلرخ دناةة1 
م >" 


التدخل العسكري ل(عام ١191م)»‏ بإلغاء قرار (عام ١191م)»2‏ وتم توسيع مدارس 
الأئمة والخطباء لتشمل المدارس المتوسطة والثانوية» فبعد خمس سنوات من التعليم 
الابتدائي» يمكن للطلبة أن يلتحقوا بمدرسة أثئمة وخطباء متوسطة ذات ثلاث سنوات 
ومدرسة ثانوية ذات أربع سنوات» وتم دمج هذه المدارس في نظام التعليم 
الاعتيادي» وفي النهاية: وبفعل القانون الأساسي للتعليم الوطني (رقم )١91"8‏ بتاريخ 
(15 يونيو "20019177 تم اعتبار مدارس الأئمة والخطباء مدارس ثانوية (056» 
وأعطيت الاعتماد نفسه كنظيراتها من مدارس الدولة. وغيرت (المادة 77) من القانون 
الأساسي للتعليم الوطني اسم مدرسة الأئمة والخطباء إلول ثانوية الأئمة والخطباء 
وأكدت عل الوظائف المزدوجة لهذه المدارس: «لقد تم إنشاء مدارس الأئمة 
والخطباء من قبل وزارة التعليم الوطني» ضمن نظام التعليم الثانري» وذلك لتدريب 
الموظفين الدينيين الذين يقومون بتأدية الخدمات الدينية مثل الإمامة والخطابة وتدريس 
الدورات التعليمية القرآثية» وتنفذ هذه المؤسسات برنامبجًا إعداديًا للتدريب المهني 
بالإضافة إل التعليم العالي:”" . 

لقد وسع هذا القانون من المقررات وكذلك من تأثير مدارس الأثمة والخطباء 
الثانوية. فعلئ سبيل المثال: إضافة إلن الدورات التعليمية الدينية الأساسية» كان 
مطلوبًا من الطلبة أن يحصلوا عل دورات تعليمية إجبارية منتظمة في المدارس الثانوية 
العلمانية التابعة للدولة» وفي المستوئ المتوسط من مدارس الأثمة والخطباء» شكلت 
الدورات العلمية المهنية الدينية ٠١(‏ بالماثة) من المقررات» وكانت نسبة ال(١٠84‏ 
بالماثة) المتبقية تغطي الدورات العلمية الأكاديمية'”'» وفي هذا المقرر التدريبي 
المهني الديني» غطت الدورات التدريبية التفسير والسنة النبوية والتوحيد والفقه وحياة 
النبي محمد. 

وفي المستوئ الثانوي لمدارس الأئمة والخطباءء تفاوتت نسبة الدورات التعليمية 
المهنية ما بين !"١(‏ بالماثة) في الصفين التاسع والعاشر وبين (57 بالماثة) في الصف 


)١(‏ اقتباس من: امم أتاطالوظ 2 رعدةعاكنا1 ععمقاصن14 لهه زوآه8 ارو ممسرزءاناد 
17 ,(1995 ,العلة/ا أعسهلزاما :وعموعامة) 
.(1985 ,الاعاستمم8 ستائوظ نلانلة نمعماصف) م ةاستوعوهءظ مسناءعو0 أم«مأععشط مائه8 امد 0١‏ 


حمق 


الحادي عشرء و(4: بالماثة) في الصف الثاني عشرء وعلى الرغم من سعي المقرر 
إلئْ الجمع بين الدورات التعليمية الدينية وغير الدينية لتدريب كادر ديني (مستنير)ء فلم 
يكن هذا المقرر في الغالب محتقًا لمستوئ النجاح الذي كانت ترجوه الدولة؛ ففي 
بعض المستويات» كانت المدارس تخضع لهيمنة المدرسين المحافظين وكان التركيز 
ينصب فيها علي الحفظ علئ حساب التفكير النقدي. 

وبالنسبة إل النقاد من الكماليين» فقد أصبحت تلك المدارس تعد حصان طروادة» 
حيث إِنَّها أضحت المصدر الرئيس للنزعة الدينية المحافظة في تركياء وكان قد تم 
افتتاح تسع وعشرين مدرسة للأئمة والخطباء في أثناء فترة الحكومة الاثتلافية لبولنت 
أجاويد ونجم الدين أربكان ما بين (19176-191/5م)20. 

لقد لعبت الجمعيات الإسلامية دورًا أساسيًا في عملية تسبيس نظام مدارس الأئمة 
والخطباء. لقد نفذت هذه الجمعيات حملة مستمرة في الفترة ما بين ("/2191 
و1991م) لبناء مدارس جديدة للأئمة والخطباء من خلال جمع الأموال وتحفيز 
العمالة من عامة الناس» وداخل النشاط الإسلامي البادي للعيان» تكونت حركة 
جديدة تحت السطح تهدف إلى بناء وصيانة وتطوير نظام تعليم الأئمة والخطباء» وقد 
أدت الإمكانات السياسية والاقتصادية المتنامية للمجتمع المدني فيما بين السبعيئيات 
والثمانينيات إل إعطاء الجماعات الإسلامية القوة لاستغلال مواردهاء وكذلك 
استغلال حاجة الناس إلى إنشاء نظام تعليمي جديد. 1 

إِنَّ حركة الأئمة والخطباء لم تكن موجهة لاستهداف الدولة أو الحداثة. لقد كان 
هدفها بالأحرئ هو تقديم (طريقة التعليم) التي يتم فيها إعادة ضبط المعرفة والأخلاق 
للمحافظة عل الأشكال الإسلامية من السلوك. وهذا الصراع من أجل الهوية 
والأخلاق عبر إنشاء نظام تعليم جديد يفسر قوة حركة الأثمة والخطباء. لقد صنعت 
هذه الحركة تقاربًا ما بين القيم والشبكات الإسلامية وبين سلامة المجتمع» وحشدت 
الموارد الاقتصادية وغيرها من الموارد لبناء مدارس الأثمة والخطباء»ء وقد كان الكثير 
من الأتراك علئ استعداد للمساهمة في هذه الحركة التعليمية؛ لأنّهم كانوا يريدون أن 


)١(‏ لمعلومات حول افتتاح مدارس الأئمة والخطباء بحسب العام والحكومة» ينظر أحمد أونال في: 
"للطتاعوعءك ]1 أءل1ن/! عد 1'ماله8 «بعدمة" صحيفة : (771271ه2)2 بتاريخ (1؟ فبراير 1995م). 


امنا 


تتاح لأبنائهم مجموعة من النماذج الثقافية والأخلاقية والإدراكية لتكوين ممارساتهم 
في حياتهم اليومية. وإذا كان الهدف هو إنشاء هوية جديدة إلئ جانب نظام أخلاقي؛ 
فقد كان التعليم هو الأداة الأساسية لتحقيق ذلك. لكنّ النخبة وكثيرًا من الأتراك 
العلمانيين كانوا يرون نظام تعليم الأثئمة والخطباء تحديًا للهوية التركية العلمانية 
المشتركة للأمة ومصدرا للانقسام الثقافي. 

لقد كان قطاع كيير من السكان ممّن يعارضون نظام تعليم الدولة ذا المركزية 
الشديدة والأدلجة الواضحة يرون مدارس الأئمة والخطباء وسيلةً لتحدي» بل ولإعادة 
تعريف. الهوية العلمانية المتخذة من الدولة مركرًا لها والتي كانت السلطات تسعئ إلئ 
فرضها علئ أبنائهه”'". إِنَّ كثيرًا من العائلات التقليدية ترئ أن مدارس الأئمة 
والخطباءء والتي تدرس فيها المبادئ الإسلامية جنبًا إلئ جنب مع المقررات العامة 
القائمة علي العلوم والآداب» هي التوازن المثالي بين الحداثة والتراث» وعلئ الرغم 
من تقنين وضع تعليم ديني عام محدود ردًا فقط علول مطالبات وضغوط القواعد 
الشعبية ؛ فقد كانت المؤسسة العلمانية تأمل أن تسيطر علئ هذه المدارس وتنظمهاء 
بالإضافة إلئ استغلالها لتحقيق مكاسب انتخابية وموازنة كتلتي اليمين واليسار في 
المجتمع . 

وكان حزب السلامة الوطني ذو الميول الدينية بقيادة نجم الدين أربكان فقط ملتزمًا 
أيديولوجيًا تجاه تلك المدارس منذ البداية وكان يراها توفر الطريق الأكثر تأثيرًا في 
عملية إعادة تحديد الهوية القومية”"©: لكن وعلئ النقيض من الغرض الأصلي للنخبة 
الجمهورية؛ فقد تطورت مدارس الأئمة والخطباء من كونها مجرد مدارس مهنية 
لتدريب الوعاظ إل أن تصبح نظام تعليم بديلًا يلتحق فيه الطلبة بدورات تعليمية دينية 
وعلمانية بينما تعيد تحديد هوية متناقضة مع الهوية الرسمية المفروضة من قبل الدولة. 
وينحدر طلبة مدارس الأئمة والخطباء الثانوية عادة من عائلات سنية محافظة» وتعد 
المدارس مهمة لحفظ وحماية قيم الشباب» وتشير الأبحاث التي تم إجراؤها في هذه 
المدارس إلئ أنّها تزرع النزعة المحافظة» علئ الرغم من أن طلبة هذه المدارس 


.(1995 ,تقممظ بلناطهماكآ) تمعاءوتآ وتلوة1آسقصسآ دلصتاالا.43 «سسكايصيئك ,ممطييوة كثلة8 0١‏ 
,(1975 رطهعع<! :انتطهةاذ])دناءة2 ااأذلطة رممطقطعظ ستاأعدوعهلة 0 


ليان 


يقرؤون في المتوسط كميات أكبر من نظرائهم في المدارس الثانوية العلمانية2"0. 
حقيقة» لقد لعبت هذه المدارس دورًا حيويًا في عملية أسلمة المجتمع والدولة. 

لقد كانت مدارس الأثمة والخطباء تمثل بالنسبة إلول أربكان (السبب الخامس لنمو 
حزب الرفاه”2. وبالإضافة إلى ذلك: يجادل بشير أيفازوغلوء» أحد الكتّاب 
المحافظين» بأنَّه في عملية تكوين الطبقة الجديدة من المفكرين الإسلاميين» (كان 
المصدر الأول والوحيد هو مدارس الأثمة والخطباء)””'2 ويزعم كتيب من كتيبات 
حزب الرفاه أنّهِ: «عندما كانت حركة ميلي جوروش الشريك في الحكومة الاثتلافية 
بين عامي (191/4» و1918م)» قامت باتخاذ الخطوات التالية: )١(‏ خلال هذه الفترة 
التي امتدت لأربع سنوات» قمنا بافتتاح (500) مدرسة للأئمة والخطباء. (؟) و(١١)‏ 
معاهد للدراسات الإسلامية العليا. [و] (7) )7,00٠(‏ من المشروعات المهنية 
القرآنية. ودرس في هذه المدارس أكثر من نصف مليون طالب» وخلال السنوات 
الخمس عشرة الماضية» تخرج العديد من الشباب من هذه المدارس. ويقدر عدد 
خريجي مدارس الأثمة والخطباء الثانوية بأكثر من .)1,700,:٠٠(‏ لقد درينا جيلا 
جديدًا وأخلاقيًا» . 

يلاحظ بهاء الدين أكشيت» الأستاذ بجامعة الشرق الأوسط التقنية والذي أجرئ 
استطلاعًا بحثيًا علئ طلبة مدارس الأئمة والخطباءء أنَّ «تعليم الطلبة يعزز من 
مشاعرهم الدينية ومن معارضتهم للعلمانية الكمالية»9 . 

لقد كان افتتاح مدارس الأثمة والخطباء واحدًا من أهم مطالبات الجماعات 


)١(‏ لمعلومات حول استطلاع أجرته مؤسسة (هناللة8147-0) حول طلبة مدارس الأئمة والخطباء» ينظر 

صحيفة: (لالهناا ##ءا).؛ بتاريخ ١(‏ أبريل 1991م). 
.15 ,(1993 ,أكتامهط طهاع18 ندعمعلصفة) سنتداعوء2[ علتاجنظ :بسعيز0 معلا ,ممعاحطءظ مناأعصعملة1 0 

(*) لقاء مع بشير أيفازوغلو في : "«ملزأولاعها آلا "سعدلمتقءرة نسدامط' عدلد تلز عصوارة". مجلة: 
(206 ,2)2/0114 (يونيو - 3" يوليو 1995م)؛ (صفحة/ 148). 
.5 ,(1995 ,اأكتتموط طواعا :دعمدعلصف) (1974-1978) ترعلأعصدناط للملعه نالآ سناكاءة© #الزلط (5) 

(0) لمزيد من المعلومات حول المواقف الاجتماعية والسياسية لمدارس الأئمة والخطياء الثانوية» ينظر: 
أمعناتاه2 أه اءعاده0) عطا هأ وأممطء5 تصسملممعه5 ععطا0 لمهة منه2 سمج" باأوكلة متأأقطد8 
:(1986) 1 ,5 كع6 5211 انه لط كإه امامل ,"توععلجد] غ0 ومناهعتصععل540 لمسنلي لمح 


ينا 


الإسلامية في تركيا وكان أحد أهم التنازلات التي قدمتها أحزاب يمين الوسط في 
مقابل الدعم الانتخابي. لقد لعبت هذه المدارس دورًا حيويًا في عملية أسلمة 
المجتمع والدولة. وبالتالي؛ تبنّت السلطات العلمانية موققًا متذيذيًا تجاهها. ووصف 
كنعان إيفرن. زعيم انقلاب (عام »)١48٠‏ ورئيس تركيا في الفترة ما بين (عامي 
141 و1441م)» مدارس الأئمة والخطباء بأنّها مصادر (للعصبية) ووجّه اللوم إلى 
الحكومات الاثتلافية قبل الانقلاب لسماحها لها بالتوسع”""2» لكن فترة قيادة إيفرن 
كانت هي الفترة التي شهدت ترويج الدولة للتوليفة التركية الإسلامية وتقديمها 
لأتاتورك باعتباره (زعيمًا دينيًا) كان قد انخرط في جهاد من أجل حماية أمته»ء وعلئ 
الرغم من أنَّه لم يتم افنتاح أي مدارس ثانوية جديدة للأئمة والخطباء في أثناء فترة 
الانقلاب (1941-1980م)» فلم يتم حل أو تحجيم أي منها أيضًا. 

في الفترة ما بين (عامي 2١9417"‏ و19917م)» زاد عدد مدارس الأئمة والخطباء 
بنسبة (04 بالماثة)» من (7/5) مدرسة متوسطة وثانوية إل (555)» لكن عدد الطلبة 
الملتحقين قد زاد في الحقيقة من مجموع (110,441) طالبًا في المرحلتين المتوسطة 
والثانوية إلئ 51١,607(‏ طالب)» ويرجع السبب في الفارق النسبي إل حقيقة أن 
أولياء الأمور وجمعيات المدارس» بمساعدة المديرين» قاموا بافتتاح ملحقات 
بمدارس الأئمة والخطباء الموجودة» وهو الأمر الذي زاد من نسب الالتحاق» ولم 
تدعم الجمعيات الدينية ويرجوازية إسلامية صاعدة جديدة المدارس المؤسسة بالفعل 
ماديا فقطء وإِنّما وفرت الأموال أيضًا لعمليات بناء جديدة. 

تظهر بيانات وزارة التعليم ل(عام ١1941م)‏ أنَّ (53 بالماثة) من مدارس الأئمة 
والخطباء العامة قد بنيت بشكل كامل تقريبًا بواسطة موارد مالية من جمعيات اجتماعية 
وثقافية خاصةء وكانت نسبة ١94(‏ بالمائة) أخرئ من هذه المدارس قد بنيت بتعاون 
مشترك بين الدولة ومؤسسات خاصة» وكانت نسبة (9,50 بالمائة) فقط هي التي بنيت 
بشكل أساسي بواسطة موارد موفرة من الدولة'"'» ومع مرور الوقت» زادت نسبة طلبة 
مدارس الأثمة والخطباء كنسبة مئوية من مجموع طلبة المرحلة الثانوية من (7,؟ 


.)م1494٠ مايو‎ ١( كتعان إيفرن في : "صتفةءصاط أءلش عاءمويزز5 ندال" صحيفة : (اعبرة[/341)» بتاريخ‎ )١( 
0١ أونعءء<1 نسناءععو0 ماط #ظطكطة‎ 30 )1991(: 


ردنا 


بالماثة) في (عام 1458م) إل (8 بالمائة»ء (عام 1946م)» و(١٠‏ بالمائة عام 
/11م). 

لقد أصبحت مدارس الأئمة والخطباء المصدر الرئيس للتوتر بين عامي »1494٠0(‏ 
و1491م) مع صعود حزب الرفاه''2» وكان الكثير من الكماليين يعتقدون أن هذه 
المدارس تربي النزعة الإسلامية في المجتمع”''» ويعد أن أطاحت المؤسسة العسكرية 
بأريكان من السلطة في (عام /1991م)» طالب مجلس الأمن القومي بالتفعيل المباشر 
لنظام تعليم علماني ذي ثماني سئوات لإيقاف نمو المدارس الدينية» وكان القرار 
الرسمي الأول لحكومة مسعود يلماز تطبيق قانون التعليم الجديد (المقترح) من قبل 
مجلس الأمن القومي» ومن خلال زيادة التعليم الإجباري من خمس إلى ثماني 
سنوات» منع القانون الجديد قبول الطلبة الجدد إل مدارس الأئمة والخطباء 
المتوسطة وقلل فرصة خريجي مدارس الأثمة والخطباء في الالتحاق ببرنامج جامعي 
نظامي» وأغلق هذا القانون الوحشي أيضًا جميع الدورات التعليمية الخاصة للمدارس 
القرآئية””» وقد واجهت هذه القرارات الشاملة معارضة شديدة من المسلمين الأتراك 
المحافظين الذين استنكروا القوانين علنّاء وشاركوا في مظاهرات حاشدة في أنحاء 
البلاد وحملات كتابة رسائل لمنع تنفيذ تلك القوانين» وكان رد فعل الجناح المحافظ 
من حزب يلمازء الوطن الأم؛ سلبيًا جدًا أيضًا تجاه القرار واستقال بعض أعضاء 
البرلمان. 

في استعراض ملائم لمدئ بعد الرؤية الكمالية (للتقدم): و(التغريب) عن تلك 
الرؤية السائدة في الغرب الديموقراطي الليبرالي» قدّم وزير التعليم الجديد» حكمت 
أولوغباي المنتمي إل حزب اليسار الديموقراطي» قدَّم القانون باعتباره «خطوة مهمة 
نحو تحقيق المجتمع الحديث الذي أراده أتاتورك»”*“» وقال بولنت أجاويدء والذي 


)١(‏ علئْ سبيل المثال» أعدت جمعية الصناعيين ورجال الأعمال الأتراك (1105181) عدة تقارير حول 
مدارس الأئمة والخطياء ودعت الدولة إلئ إغلاق هذه المدارس؛ ينظر : 16'06ن1ن2 ,نناوه831 نهعاع2 
.(1990 ,مفلسماترول حلخش[5نا؟ :أباطههاذ1) ستائع8 

(؟) عباس جوتشلو في : "6قللناء01 ,أقعلة»1 .2 هنه 8" صصيفة : (/عيزة//ة34)» بتاريخ (19 فبراير 1995م). 

(5) للقانون الجديدء ينظر: (20 ,"هآ دمناهعنال5 4306 عط1"). بتاريخ (18 أغسطس 1997م). 

(5) صحيفة: (وبرض341/1)؛ بتاريخ (1؟ يوليو 19917م). 


غظ»ظظ> 


كان ناتبًا لرئيس الوزراء آنذاكء قال لمجموعة من الصحافيين: إِنَّ أول شرط للوحدة 
الوطنية هو التعليم الموححد»”©» حقيقة» لقد كانت المؤسسة الكمالية ترئ أنَّ القضية 
الأبائية لا تكمن في تحسين التعليم العام الذي يعاني من عدم كفاءة مثيرة للشفقة» 
وَإنْما في تلقين وغرس منهجها في أجيال المستقبل» ولم يتمكن أي من الجانبين من 
التوصل إل تسوية بشأن نظام التعليم يمكن أن تكون منفتحة ومتقبلة للآخر. 
ونتيجة لإغلاق المرحلة المتوسطة من مدارس الأثمة والخطباء وغير ذلك من 
القيود المفروضة من قبل المؤسسة العسكرية؛ تقدم )75,6٠١(‏ طالب فقط إل هذه 
المدارس (عام 14917١م)‏ مقارنة بعدد يلغ )70,5٠(‏ في (عام 19940م)7"“: وانخفض 
عدد الطلبة من (/75,51/9) طالبًا (عام 19494م) إلَئْ (71,8481) (عام 5:037م)0 . 


١‏ التعليم الديني العام: 

لم يؤثر أحد في تشكيل التعليم الديني في تركيا الجمهورية كما فعل أحمد حمدي 
أكسيكي (1901-18417م)» والذي كان المطور الأكبر لمشروع (الإسلام المستنير) 
لأتاتورك» لقد حافظ أكسيكي علئ توازن بين احتياجات الدولة ومشروعها الإصلاحي 
وبين احتياجات سكان الأناضول» وكان أكسيكي مفوضًا بكتابة كتب جديدة عن 
التعليمات والتعاليم الدينية باستخدام الأبجدية (اللاتينية) الجديدة؛ لأنَّ الكتب 
القديمة كانت جميعها مكتوبة بالأبجدية العربية» وبناءً عل طلب الجنرال فوزي 
تشاكماك» رئيس الأركان وقتذاك؛ كتب أكسيكي كتايًا دراسيًا عن التعاليم الدينية 
للجند (عام 1978م)2*0» وفي هذا الكتاب» يجادل أكسيكي بأن القيم العسكرية من 


)١(‏ خطاب أجاويد في صحيفة: (ائه71”م2)» بتاريخ ”١(‏ يوليو /1991م). 
بتاريخ 1١(‏ سبتمبر 1994م)؟ ,(22771471) » صحيفة : 12005107 95 206لالانامدقد8 ععءأمنا2]آ سهدد1" () 
0ش "لتحليل مثير للاهتمام لخليل هايت» المدير العام السابق لإدارة الشؤون الدينية» ينظر: 
.(نوفمبر 1994١م)‏ ,(152 ,##مبززى4) » مجلة : "نل اكتلهداممع) 
ونان ,"نمسنععوة ع نسنائو8 مخ©ط عل'علز عن علمتسرعدة12 اعترمسطسدتك" ,لدء0 وكهادن86 6١‏ 
إقا ها /كا. 0107ق. ماع بب7ا/// :م1 1:1) 241-8 :(1998) 7 ,7 أوتعىء زوع التعله غوترنطهلآ1 أوع امومع الملا 
.(لطاط.2002/64[صم 
لا يزال كتاب التعاليم الدينية .(1980 ,.10.1.13 تومهعاهة) .0» 30 ,اأطمائك اط عرععاد4 ,كاعملاىة .8 .له (4) 
للجند الكتاب التعليمي الأكير في المدارس العسكرية. 
مه 


التضحية والوحدة والانضباط الذاتي وتقدير مصالح الأمة التركية قبل مصالح الفرد 
كانت هي الجوانب الرئيسة للأخلاق الإسلامية. 

ويرجح من وجهة نظر أكسيكي أن يلتزم المواطنون بالقوانين» وأن يؤمنوا بهاء إذا 
كانت تلك القوانين مؤيدة ومجازة من قبل الأخلاق الدينية أيضًا. إِنَّ نظام الاعتقاد 
الإسلامي يساعد علئ تشجيع وإعانة المجتمع السياسي: من خلال وازع الترغيب 
-والترهيب- الإلهي» بطريقة لا يمكن أن يحققها مجرد الميثاق بين عامة الأفراد. إِنَّ 
الدين» بالنسبة إلئ أكسيكي» هو دعامة ضرورية للنظام السياسي الجمهوريء لكنّه 
لا ينبغي أن يلعب دورًا مباشرًا في السياسة - الأمر الذي يعد مدمرًا لكل من الدين 
والسياسة. إِنّه يجادل بأنَّ الفضائل الدينية المستنيرة يمكن أن تساعد علئ إخراج 
مواطنين (حديثين) إلئ الوجود في تركيا. إِنَّ هذه كتب مقنعة ومكتوبة بطريقة ممتازة 
تصنع توليفة بين القومية والإسلام وتقر باستقلالية الوحي والعقل. لقد أنشأ أكسيكي 
ونشر إسلاما مستئيرًا تركي الصبغة من خلال وسائل الدولة ودافع عن حق الدولة في 

0 الديني» وبعد حادث مينيمين» تغيرت سياسات الدولةء وكذلك تغير 

محتوئ كتب أكسيكي الجديدة. وتظهر دراسة دقيقة لحياته وكتاباته التزامه الشخصي 
والمهني بتعليم السكان بشأن إسلام مستنير يمثل فيه الوحي والعقل مجالين مستقلين. 
وقد أصبحت كتبه قانونًا للكتب التعليمية حول (الدين والأخلاق) في المدارس العامة. 

لقد كان الغرض من التعليم الديني بالنسبة إلئ أكسيكي هو إخراج إسلام (مستنير) 
إل المجال الديني ووضعه في خدمة القومية التركية والحداثة. 

بالإضافة إلئ هذه المدارس المهنية؛ تقدم وزارة التعليم دورات تعليمية عن الدين 


)١(‏ كتاب أحمد حمدي أكسيكي : :21 :سماىة)؛ (الطبعة الثالثة؛ ومقلهف: إصدار عدأ همة5 امعة0© 
(1954 ,36353851 كان الكتاب المدرسي الأكثر أهمية في مدارس الإلهيات التركية. وكان الكتاب قد 
نشر في الأصل (عام 1177م). كتب أكسيكي تقريرًا مفصلًا لشرح موقف التعليم الديني وطلب من 
الحكومة تحسين مستوئ التعليم للموظفين الدينيين ليعمل كحصن ضد العصبية الدينية داخل تركياء وضد 
الراديكالية الإسلامية من الخارج وكذلك التأثير المتنامي للشيوعية. للنص الكامل للتقريرء ينظر: 
,100-105 20معنازضء5 ,"مم12 عأظ دلستللوا؟ ععاءدعدوءع143 تصن»١»ط‏ عب )ددعل 1 دتمم" (أبري يل 
- يونيو ١1946م)) :١٠٠١(‏ صفحة/ لاؤلاء 488). :١١١(‏ صفحة/ 2.54 20 :1١7(‏ صفحة/ 2.14 
)ل :١٠١(‏ صفحة/ 7"8-5). :١٠١5(‏ صفحة/ اه "“6). و(6١٠١:‏ صفحة/ لاك 3584). 


كه؟ 


والأخلاق في المدارس العامة والخاصة. في (عام 1954م)». بدأت الوزارة في 
السماح بدورات تعليمية طوعية عن الدين في العامين الرابع والخامس من التعليم 
الابتدائي» غير أنّها كانت محدودة بمحاضرة واحدة في الأسبوع. وفي (عام 
1467م). أصبح الدين دورة تعليمية إجبارية في العامين التاسع والعاشر من التعليم 
الثانوي2"7, وفي (عام 19407م)» سمحت الوزارة لطلبة العامين السادس والسابع 
بحضور دورات في التعليم الديني مرة واحدة أسبوعيًا”"» وبعد الانقلاب العسكري 
ل(عام ٠198م):‏ وكجزء من توليفتهم التركية الإسلامية» جعل الجنرالات دورة 
تعليمية عن الثقافة الدينية والأخلاق إجبارية. يقول البند (رقم 5؟)» من دستور (عام 
7م). المعدل: «سيتم التعليم والتدريس في مواد الدين والأخلاق تحت إشراف 
وسيطرة الدولة» وسيكون تدريس الثقافة الدينية والتعليم الأخلاقي إجباريًا في مقررات 
المدارس الابتدائثية والثانوية . والأنواع الأخرئ من التعليم والتدريس الدينيين ستخضع 
للرغبة الشخصية للفردء وفي حالة القاصرين» يخضع ذلك لطلب ممثليهم القانونيين». 

جميع الطلبة الأتراك بدءًا من الصف الرابع وحتل المدارس الثانوية» سواء طلبة 
المدارس العامة أو الخاصة» مطالبون بدراسة دورة تعليمية تحمل اسم «الثقافة الدينية 
والعلوم الأخلاقيةة. ويتم تدريس هذه الدورة بمعدل مرة واحدة أسبوعيًا وباستخدام 
كتاب مدرسي حاصل عل موافقة وزارة الثقافة» وعلئ الرغم من أنَّ من المتوقع من 
الناحية النظرية أن تحافظ الدورة التعليمية عل الخط الفاضل ؛ بين التعليم حول الدين 
بصفة عامة وبين تعليم الإسلام تحديدًا ؛ فإِنّ الدورة تصبح من الناحية العملية فرصة 
لتعليم الاعتقاد الإسلامي؛ ويكشف إجراء دراسة علئ أربعة كتب مدرسية تستخدم 
على نطاق واسع في هذه الدورات الإلزامية أنَّ الفصول تؤكد علو خمسة موضوعات 
أساسية: )١(‏ أديان العالم الرئيسة. (؟) تاريخ الإسلام وحياة النبي محمد. (”7) 
طريقة ممارسة الشعائر الإسلامية. (5) دور الدين في التاريخ التركي. (0) الأخلاق 
الإسلامية والسلوكيات الحسنة. 


موعن لا / الات ,رلقان01 0١‏ 
,أعنرزة !ةلات ,تاها ع0 )0١١(‏ 


وتخفق هذه الكتب في ملاحظة الفوارق الطائفية لدئ المسلمين وتكتب من وجهة 
نظر سئية» ويسعول القسم المتعلق بدور الإسلام في التاريخ التركي إلئ دمج القومية 
التركية مع الإسلام» ويتم تقديم الأتراك باعتبارهم المدافعين عن الإسلام وتتم 
المساواة بين حبٌ وطن الآباء وبين حبٌ الدين. 
+ الخاتمة: 

يعتمد تأثير الطباعة في تشكيل الهوية والأيديولوجية في المجتمعات الإسلامية علئ 
مستوئ الثقافة» ومدئ ظهور الحجج التي تقدمها الشخصيات والمفكرون البارزون 
وعلئ عملية تسليع الكتب والمعرفة. ولذلك؛ فإنَّ تأثير هذه المساحات الاستطرادية 
يعد غير متناسق في القطاعات المختلفة من المجتمع» لكن المساحات الاستطرادية 
القائمة علئ الطباعة كانت في قلب النشاط الإسلامي السياسي وقد نتج عنها ابتداع 
فهم ذاتي إسلامي جديد في تركياء وحتئ الطرق الصوفية التقليدية لم تتمكن من فصل 
نفسها عن تأثير الطباعة ودخلت بالتالي سوق النشر بدورياتها ومجلاتها الخاصة بعد 
فترة من التردد. 

لقد كان للثورة في عالم الطباعة والتقنيات الحديثة في الاتصالات واسعة النطاق 
توابع عميقة من جهة إعادة إحياء الخطاب الإسلامي في المجتمع التركي المعاصرء 
وقد كانت عملية فتح المساحات الاستطرادية فعّالة في تعزيز وعي إسلامي ديناميكي 
جديد والذي أصبح جزءًا من جميع النقاشات للدولة والمجتمع والثقافة في تركيا 
المعاصرة» وقد أدت عملية إضفاء الطابع الشعبي علئ الخطاب الإسلامي كما هو 
منعكس في الانفجار الحقيقي في عملية نشر الصحف والمجلات والدوريات» أدّت 
هذه العملية بشكل متناقض إل إضعاف أي جهود لإنشاء خطاب إسلامي واحد 

ويمكن النظر إلن السوق في مجال الطباعة ووسائل الإعلام باعتبارها قوئ للتحرر 
والتعددية؛ حيث يجب علل الأيديولوجيات والرؤئ الإسلامية وغير الإسلامية 
المتنوعة أن تتنافس مع بعضها البعض بشكل مستمر في سوق الأفكار شديدة 
التنافسية . 
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من خلال إثارة أسئلة جديدة وتحدي وجهات النظر السائدة؛ فقد سمحت وسائل 
الإعلام للاختلافات بين الجماعات الإسلامية بأن تصبح معرفة سائدة بين العامة. 
وبتعبير آخرء فقد أدت وسائل الإعلام إل تحرير الاختلافات داخل الرؤية الكونية 
الإسلامية وبين الرؤئ الكونية غير الدينية المتنافسة. وبالإضافة إلى ذلك: فإنَّ 
الاختلافات الصغيرة والخاصة المتعلقة بقراءة وتفسير العقيدة والتاريخ الإسلاميين 
يمكن بسهولة أن تكون دائرة فكرية منفصلة قائمة علئ المجلات» وتؤدي هذه الظاهرة 
إل طفرات وانقسامات مستمرة داخل الحركات الإسلامية» وقد انقسمت حركة النور 
المعتمدة علئ النصوصء. بخلاف الجماعات الصوفية» إلى أكثر من (؟١‏ جماعة 
فرعية) . ويقدّم كل تفسير للنصٌ النورسي الأساسي» رسائل النورء يقدم أرضية لمقارنة 
التفاوتات في القراءة والفهم. 

إنَّ الجماعات الإسلامية المعتمدة علئ النصوص هي أكثر عرضة لعمليات الانتشار 
الفوري والتفكك السريع؛ لأنَّ ما كتبه سعيد النورسي» وما يفهمه القراء ليسا الشيء 
ذاته . إنَّ حرب التفسيرات علئ روح كتابات النورسي تظهر أنه لا يمكن لصوت واحد 
أن يتكلم بشكل جازم عن أعمال النورسي» وبالطبع تلعب فوارق العمر والجنس 
والطبقة والسياق السياسي والمستوى التعليمي دورًا في تفكيك إجماع أكيد داخل 
الحركة» لكن هذا الإدراك للافتقار إلئ الإجماع علئ مستوئ شعبي يصبح متاحًا 
للعامة فقط مع انتشار الاتصالات واسعة النطاق. 

عندما تبدأ الجماعات الئورسية والنقشبئدية في المغامرة لأجل ترتيب الحدود 
الفاصلة بين الجماعات التفسيرية من خلال نشر دورياتها؛ فَإنّها تصبح أكثر تفككاء 
وفي سياق سياسي واقتصادي تحرري؛ فإنَّ الجماعات الإسلامية تكون أكثر قابلية 
للتعرض للتفكك مما لو كانت في ظل نظام سلطويء وبينما أخذت تركيا تتجه بشكل 
تجريبي نحو أن تصبح ديموقراطية كاملة تتمتع بحرية التعبير وغير ذلك من الحقوق 
المدنية قبل (انقلاب 14917م)» تضاعف عدد الدوريات الإسلامية وتنوعت في سياق 
منافستها مع بعضها البعض إلى جانب منافستها مع المؤسسة العلمانية. 

وقد كان لعملية تسليع العلم الإسلامي من خلال الطباعة تأثير ثوري علول السلطة 
الدينية التقليدية في تركيا وعلئ إنتاج ونشر العلوم الإسلامية» وبداية من الثمانينيات» 

>» 


يبدأ المرء في ملاحظة تحول في السلطة الدينية من الطبقة الدينية التقليدية للعلماء 
الدائرين في فلك الدولة والزعماء الإقليميين للطرق الصوفية» وتحل محل هؤلاء طبقة 
حضرية جديدة ذات تعليم جامعي من المفكرين الإسلاميين الذين يستخدمون قدرتهم 
الواسعة علو الوصول إل وسائط الطباعة والوسائل الإليكترونية بشكل فعّال في نشر 
نظرياتهم وانتقاداتهم المكتسبة. في تركيا المعاصرة» كانت الجماعات الدينية 
والزعماء الذين تكيفوا بشكل حماسي مع ثورة الطباعة والاتصالات واسعة النطاق هي 
الجماعات التي نمت قوتها ومكانتها الاجتماعية بأعلئ سرعة. ويتضمن هؤلاء 
الزعماء الشخصية الحماسية قوية التأثير فتح الله جولين زعيم الحركة النورسية 
الجديدة وأسد جوشان زعيم الطريقة النقشبندية. ولذلك؛ فإِنَّ لعملية فتح مساحات 
استطرادية من خلال وسائل الإعلام تأثيرًا عميقًا عل الجدالات حول الهوية 
وعلاقات الدولة والمجتمع بينما تقوم أيضًا في الوقت ذاته بتحويل المعتقدات 
والمؤسسات الإسلامية التقليدية. 


امهنا 


نسيج الحركات الإسلامية التركية 


الطريقة الصوفية النقشبندية 
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نسيج الحركات الإسلامية التركية 


الطريقة الصوفية النقشبندية 


لقد كانت الطريقة النقشبندية بتجلياتها العديدة جزءًا من التاريخ والثقافة والاقتصاد 
والسياسة والهوية الفردية التركية لقرون عديدة» ومثل الطرق الصوفية الأخرئ» فقد 
مرت هذه الطريقة بتحول وصحوة داخليين في العقود الأخيرة» عل الرغم من العلمئة 
والاضطهاد المفروضين من قبل الدولة» وبما لا يدعو إلى المفاجأة» توافقت هذه 
الصحوة مع التحرر التدريجي للدولة التركية واندماجها في السوق العالمية» وأصبحت 
الشبكات الدينية والاجتماعية والثقافية النقشبندية مغمورة بالجمعيات السياسية 
والاقتصادية. 

وكردٌ فعل علئ الاضطهاد؛ حوّلت أغلب هذه الطرق نفسها تدريجيًا من جمعيات 
ديئية بحتة إلئ اتحادات تعليمية وثقافية غير رسمية ذات أسس ديئية» وجمعت هذه 
الجمعيات الدعم 1 قطاعات المجتمع التقليدية التي كانت ترى ) الشكل الكمالي من 
العلمانية راديكاليًا جدًا ومدمرًا بالنسبة إل التاريخ والتقاليد التركية» ووفرت الطرق 
التقشبندية هيكلا وعملت كمحفز للحفاظ عل التعليم الديني الأخلاقي والتطوير 
الروحي للمجتمع الإسلامي في تركيا. 

لقد أصبحت الطريقة النقشبندية في العقود الأخيرة محشودة علوم مستوئ داخلي 
بسبب الاهتمامات الدنيوية المتنامية» وبدرجة ماء» أصبحت الطريقة معلمنة وتغيرت 
رؤاها الدينية بدورها بفعل الاهتمامات الأكثر تدنسًا. إن دراسة دقيقة للطرق 
النقشبندية» وخاصة الطريقة الخالدية» يمكن أن توفر تبصرًا بالحالة الإسلامية التركية 
لثلاثة أسباب : 

الأول: أن النقشبنديين يعدون إلا حدٌ كبير أكثر الطرق نشاطًا سياسياء ويمثلون 
حقًا نموذْجًا لجميع الحركات الاجتماعية السياسية الإسلامية المعاصرة الكبرئ التي 
تلتها تقريبًا 


يذه 


الثاني : أنَّ الطريقة تعد أيضًا الطريق الأكثر فائدة لفهم التفاعلات الاجتماعية بين 
السياسة والدين في البلاد. 

وأخيرًا: فإنَّ الطرق النقشبندية لعبت دورًا تكوينيًا في تطور الهوية الإسلامية في 
تركيا من خلال وضع ثلاثة أنماط للتفاعل مع الدولة: المواجهة والانسحاب 
والتفاعل . 

إِنَّ الطرق التقشبندية تعمل كمستودع لجميع التقاليد الثقافية والدينية التي وجدت في 
تركيا ؛ إِنّها تقيم الجسر بين العصر العثماني والصحوة الاجتماعية السياسية الإسلامية 
الحالية. وتشكل هذه الطرق شبكة اجتماعية دينية كثيفة يتم فيها تبادل الأفكار ونقل 
الأعراف المجتمعية. وبالإضافة إل ذلك: ومن خلال اختصار الخطوط الإثنية 
والإقليمية واللغوية» فقد لعبت الطرق النقشبندية دورًا تكامليًا. وأخيرًا: فإِنَّ الفهم 
الإسلامي التركي للإسلام يتم تنقيحه بشكل كبير عبر شبكة من المفاهيم والمؤسسات 
الصوفية. فعليل سبيل المثال: تمت تربية وتنشئة كل من حركة الرؤية القومية وحركة 
النور بالغة القوة في كنف الطرق النقشبندية""". 


* التراث النقشبندي: 


تنتمي الطريقة النقشبندية إلئ التراث الصوفي الإسلامي» ويركز هذا التقليد علئ 
تربية الرغبة (2615) من خلال تعليم المؤمن طبيعة ووظيفة الملكات المختلفة للروح» 
من الحسيٌ إلئ الروحيّ”" ويتم الصراع من أجل السيطرة على الرغية في ميدان 
القلب (مله) . 


ويتميّر الصوفية عن غيرهم من المسلمين» من بين أشياء أخرئ» بتفسيرهم للقرآن» 


)١(‏ قام حميد ألجر بوضع إطار عمل للدراسات التقشبندية؛ ينظر : له :ئه050 ألمءط تم لدا8 ع1" مدوام 
123-52 :(1976) جه معنتجمادط مفب ,"ععهدىةنمونة لسة بدماوئاط كا1 كه 'إعنصياة مممتستاءوط 
-51 :(1996) 3 ,1 امموعظ هاءه/13 عننريواو ,"تإععاعن؟ سممعتاط نامع مذ ععلع0 نلمءط تمطولة ع1" 
.67 وينظر كذلك: ل0صة لأدأعه5 عط :526 لسصه طاتقطدذ ,مقع4 ,معكدعصتتصظ مدنا ستتيدكة 
.222-55 ,(1992 ,ككاهه8 260 تهصملهومآ) عهاأدتلعن1 أن عتناعيمة5 امعتاتلمط 

(0) ينظر : عه بواتومعاته1] بللتتآ أعجيهطء) «جماعط ره عنمتكء اط أمءاكدركة ,امسستطعة عل م سعممم 
بج )١1‏ ماد جنا دجء4 5117707 77116 ,تتقطع متسك1 تععسعمة5 .ل ب(1975 ,ووععط ممستامعقك طامملط 
.(1971 ,قوع ل[إاأووع اندلا 01010 تعاعملا 
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فلأجل أن تعلم المعنىل (الحقيقي) للكتاب؛ فإنَ الصوفية «يقرؤون [القرآن] بعيني 
القلب. لا بعيني الرأس2”6 ويُشير الصوفية بتعبير (عيني القلب) إل الحاجة إلئ 
استيعاب الطبيعة والمعنول الداخليين للنص» ويسعل الصوفية إل الموازنة بين البعدين 
الداخلي والخارجي للمؤمن» ويتم تنظيم الحياة الباطنية من خلال التعاليم الصوفية؛ 
بينما تمثل الحياة الخارجية في الواجبات الشعائرية من الصلاة والعمل وفقًا للقواعد 
الصوفية عبارة عن طريقة تهذيب تهدف إلى تعليم المرء كيف يعيش دون حصر ذاته 
فى البعد المادي للحياة» وتجادل الصوفية بأنَّ ثمة تجربة حقيقية واحدة في الوجود 
وهي اللقاء مع المقدس الخارق الطييعة الذي يقع وراء العقل البشري وهو متأصل في 
فهم فطري دائمًا ما يسترعى انتباه المؤمن إل فئائه فى ذات الإله» وهذا الوجود 
المقدس يخترق أعماق نفس المؤمن ويوفر بالإضافة إلول ذلك خارطة مفاهيمية 
وتقع علئ هذه الخارطة كتلة من المفاهيم» مثل: الصبر (6861)» والتوكل 
(لتعاعاءباعء])» والتضحية (لنامهء[ء60؟)» والحياء وا الأخلاق (تترهط عد )97 وبينما 
تميل الأخلاق إلى ترتيب العلاقات بين الأفراد؛ فإنَّ الدين يعرّف العلاقة بين الفرد 
والإلهء وتنظم الصوفية النزعات العقلية فيما يتعلق بكل من الفضيلة البشرية والنشاط 
2 
الشعائري. إنها تسع إل ترسيخ قيم أخلاقية أسمئ (مووطة) من خلال تربية 
العواطف”*'» ويمكن النظر إليم الصوفية باعتبارها بحدًا مستمرًا عن الاكتشافات 
]0 120185" قط 0طة مسذتكت5 مغ ممتاء نسل ه0عاه1 هخ :اعم ع[ إو عبرظ :71 ,عاعةاع0 كسلط عممولا )0١(‏ 
.صرقطء ,(1988 ,عتامطلع1 :لناطهقهاذ1) ممقطاة8 عط لهة وتامأدمف 

.(1996 ,رستاط تلناطعهاكآ) علتلتلمعطتوعله1]آ ء؟ هاأطمط منامع7021 ,سلللركة الوء7 0١‏ 

(*”) ينظر: 50ه ,(1992 ,صقلساترهلا اأعطهال1 :لداطههاك) ج12 /نالادعكه7 ,تصلخ تلخ أعصتطءل3 
88 وكهاقن14 :73 ,(1990 ,اكملستتتهلا اإعطهالك1 :لناطهة5آ) لع طاد ه125 ,هآ عتطوكلة 
,مهنا أمع5 ب(1985 ,لعمملسايدلا طدعء12 :لنامهاذ1) ععالامغاجه 1 ع١‏ ناهد 1 
1818 قلهاقن14 :(1992 ,أعقلستجدلا «ععلة)0 بلناطاسقاكك) أ«عاعاء وعلط انزلا ادكه 1 داعا 


.(2002 رلفعقء12 :لناطههاذآ) معلاععاء:ة1آ1 أساادقة 1 هنا تستام ةا 
16-7 ,(21,1983شه لس انزو لا ناعره2آ لناز83 لد طاسهذة]) أءءاه 82:0 راا 7250 ,51ة الث لازتكلة طلنالطه .85 (؟) 
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الداخلية الجديدة وكفاحًا لأجل الكمال البشري. 

إنَّ المقدس أو الخارق للطبيعة ليس عقلائيّاء إن أقرب إلئ (نغمة إحساس) يشعر 
فيها الشخص الذي يواجه غموض وطبيعة الإله الغامرة بالخشوع والصمتء بيد أنه 
يكون مصبوعًا بشعور من الالتزام بالكفاح ضد الحياة الدنيوية أحادية البعد. 

من الغريب أن الصوفية أثبتت في العصر الحديث كونها وسيطًا روحيًا سائدًا في 
المناطق الحضرية من تركيا؛ فهذا الأمر يتناقض مع الصورة التقليدية لحياة الزهد 
الصوفية» وقد ربطت نفسها بالمدن لأنّها تقدم للأفراد مصدرًا شاملا للقواعد القياسية 
التي يمكنهم من خلالها التعامل مع ظروف الحياة الحضرية الحديثة» لكن الصوفية 
لا ينبغي أن تخلط خطأ مع التجرية الخارقة الحقيقية» بل هي تعد تلخيصًا يسمح للفرد 
بأن يرسم خارطة اكتشافات جديدة للنفس (الأخلاقية) ولخارج النفس «المادية)» 
متجاورًا بذلك البعد الواحد للوجود المادي. 


* النشأة والبناء التنظيمي: 

علئ الرغم من امتداد سلسلة النسب الروحية للتقشبندية إل أبي بكر الصديق؛ إِلّا 
أنَّ المؤسس المنسوبة إليه الطريقة التقشبندية كان بهاء الدين النقشبندي من تركستان 
(المولود عام ٠15١م)»؛‏ وكان النضوج الفكري للنقشبندية تحت قيادة أحمد سيرهندي 
من الهند (6717١-15760م)»‏ والذي كانت أهدافه الأساسية متمثلة في القضاء علئ 
البدعة الفاسدة”' وإعادة إحياء المجتمع المسلم: وكانت هناك عدة مراحل في عملية 
تبلور التعاليم النقشبندية”"'» وكانت الفترة الأكثر تأثيرًا هي فترة سيرهندي» والمعروف 
بالإمام الرباني» والذي لم يكن قد رسم حدودًا واضحة بين العالم المؤقت الفاني 
للحاضر وبين الدار الآخرة. 


() للمزيد حول البدعة. ينظر: تتعع1 عط 04 عستلهمهادء0صنآ بوع21 2 لعدنه1" ,تعامونظ انلمدلا 
أقطاقع2 قغناهء1 عغط1" ,مم11 اأعطتعمد81ة :320-28 :(1991) 2 ,68 صماو1 +12 ,"و84 
.204-46 :(1993) 2 ,69 :«يماءة «ء2 ,زه “*1:0ط-له طيمبتق] كمه ناة؟مههآ 
هعتم ا5نآ :كال تعؤادوهعلاة صذ ,"م020 نلمعطتسطول؟ عطا أه بورماونة1 61ر8 نر" ,عقولن لنسوط (0 
1 .ل ,05065 لمن14354 استامب14 2 01 ه5100 اأمعوعءط 880 قامءعتدمماء126 
3-45 ,(1990 ,1515 :لناطهها15) عأباموه20 ععلشقووع1ة ل0قة 


لف 


وضرب سيرهندي مثالا مهما من خلال مشاركته الشخصية في المجتمع 
والسياسة”!2» وأعادت كتاباته الإصلاحية تعريف التراث النقشبندي» وأصبح بذلك 
يعرف باسم مجدد ذلك التراث”©2» وكان سيرهندي متأثرًا بعمق بأحد المنحدرين من 
سلالة النقشبندي وسط الآسيوي خواجة ناصر الدين عبيد الله أحرار (المتوفئ عام 
0 فبعد ممارسته لبديهية الخلوة في وسط المجتمع (ههنصسر زصة عهل غ13 شه طعل) ) 
وهو أحد ثمانية من المصادر النقشبندية» أصبح أحرارٌ شيخًا وسياسيًا في أن عا 
وتتطلب هذه البديهية «التركيرٌ الداخليّ علئ الإله مع لعب دور نشيط في الوقت نفسه 
في حياة المجتمع خارجيًا»!”» وكانت عبقرية الطرق الصوفية تتمثل في قدرتها علئ 
حشد التدين الداخلي» وهو مورد نفسي للنشاط يحفز تقدير الذات وإعادة التجديد. 

وقد دمج التنقشبندية نتيجة لذلك شعورهم القوي بالإيمان والاجتماع في 
استراتيجيات للنشاط المجتمعي والمقاومة ضد الحكم (الأجنبي)» وتجادل ساجدة 
علوي بأنَّ أولئك الذين كانوا يتبعون تراث التجديد كانوا في مقدمة الحركات 
الإسلامية الحدائية في القرن التاسع عشرء وكذا الإسلامية الحديثة في أواخر القرن 
ا 0 


)١(‏ للمزيد حول سيرهندي» ينظر: نقكن125979 تهذاوآ ءا تموططه1 11-1 ,ممسدعدعا متااء م زو11 
عد أععااععاء 80 يدي أء ع2 رسنولت8 ممعطلظ مسنطهدط1 :(1992 ,امواعترولا أزوعلط تلناطسماول) 
4 ,همعطم ساعد :(1989 ,تعناعز8 متزهلا متمدظ عن )11 :لناطهماذآ1) تسوططة] 1-معدمز 
أعأنروم3 ,ممقتصلءك طلسممقطه :(1968 ,تسمل ملف 1[و106 تتطعوعه1) الاك زه كرمعل 
أ0 دعلا عطا ها ععقصة دنلط ذه نزلنة5 2 لصة الطعسمط؟ عناط كه عمتا 0 مم :ماك 4ممط4ا 
.(2000 ركقععط 'زانومء نهآ 02400 :تطاء2آ بسعل[8) بواترعاومط 

مذ نأمعمتادمءط51 مونقم1 عطا مد كه 1ل2ء1 723010 سه 1420010 عط1" ,لالت .5 هلأزهة5 (0) 

.1-15 :(1994) 18 دعافلااك اأكاعا 17 إه أماصلامل , "بجع زبحء0 لممعماوت] 

20 201 قناوتهناء1 01 قممنامعمعء2 عطا [ه 500013 كل تتذعطف 3زمطا" ,02055 عمث 30 (5) 

.(1982 ,لإأنومع نهآ عاعملا بجوةة3 ,.وولل .([1بطط) 'لممء2 ل4مناسة1 عأاهآ عطا ها عوتاوععط 
.80-87 ,(1994 ,ممتمترولا علسموط تلسطصهنكآ) أعءامتقمعءط علإنلمعط أوعلة[! ا-تم]اجه7 ,لقا ثلث (14) 
ذ :دمادنل س1 اسه ذنمف أنقعطاناه5 15 قمقالند5 20ة ككية" ,معددعءستط8 سور متاموك8 (0) 
12 :(1996) 3,3 مع1ف: انط ه30 , الإعبسيا5 عباممد مم حوره 
. ".12014085 40لز12 هه 120010 عط" ركلف () 
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وأدّئ مزيج من القيادة الحماسية والأوضاع الاجتماعية المتدهورة إلى تحول كير 
في الطريقة في القرن التاسع عشرء وأعاد الشيخ مولانا خالد البغدادي (ل/ال1١-‏ 
06377 تفسير المحتوئ الاعتقادي للطريقة للاستجابة للتحديات الخارجية» وكان 
البغدادي قد درس لدى الشيخ المجدد عبد الله دهلوي من الهند وعْين خليفة الأخير 
في الأراضي العثمانية. 
وأدّئ التأثير الصحوي للشيخ خالد إل إحداث الانقسام للطريقة الفرعية النقشبندية 
الخالدية المستقلة عن الطريقة النقشبندية المجددية”2. وكان الشيخ خالدء مثل 
سيرهنديء يجادل بأنَّ المجتمع المسلم ككل في طريقه إلئ التدهورء وكوسيلة 
للعلاج» قام بالدعوة إلول إعادة إحياء السنة والشريعة”"©» لقد كان قلقًا جدًا بشأن 
الابتداع التوفيقي والتحلل الاجتماعي للمجتمع العثماني المسلم. 
وكان يعتقد بأنَّ المجتمع المسلم يسلك الطريق الخاطئ وحاول أن يؤكد على 
أهمية السنة للحياة الاجتماعية» ويقي الشيخ خالد على رأيه بأنَّ «الأمة إذا ضلت» 
فالسبب في ذلك حكامها». وبالتالي؟ واتباعًا لسيرهندي» يبدو أنه كان يعتقد أنَّ 
«الواجب الأول للشيوخ النقشبنديين المجدديين هو السعي إلى التأثير علئ الحكام» 
وإعادتهم إلئ اتباع أحكام الشريعة»”"» وكان من بين أهم أسباب تمكن الفرع 
الخالدي من اختراق الدولة العثمانية هو المذهب الاعتقادي التقليدي والنشط سياسيًا 
يقة؛ فكل من الدولة والنقشبنديين كانوا ناقدين للانحراف عن التقاليد في 
المجتمع» وقد فضّل علماء إسطنبول الطريقة كذلك في معركتهم ضد البكتاشيين 
المبتد 20 
ها ,الإععلعناط' سقسدهغ)0 1ه دنلمءطأمكطهل! تلالقطع1 عط آه دعهناعوءط لقدمنه ه12" رعقولة لنصسدةآ1 (0) 
4 مله ,لإعكأتنا1 0005388 18 للاكتكن5 0طة أمظ ,عكناءععاتطءعط :عع0لمة بامتصوءط +11 
.209-27 ,(1992 ,قوعع وتسعهكتلهن) آه بإاأومعء اتملآ :زعا ءطامع8) معطء 111 
(9) ينظر: :لنااههاذآ) أكعلدونه ج21 الطهلخ ع؟ علزنلنله11 أ-عامعكنى ,الهلعد8 أ-لنلد11 مممابى314 
.(1990 بال زلموع21 58114 
عا ص كملصهآ مم01 عط م1 141200101323 -دنز نل معط أو لد[ عط" ,رطاعسمه شنطم كنصان8 م0 
.4 :(1982-84) 22 تماق دعل أأء/8[ 216 , ""الإسنتامعن) طامعء6عستل؟ برأمو 


لسع طنسط502 عط همه لللقط1 هصعل؟1542 :تصنذاذ1 مععل3540 ل0هة مذكير5" ,تموعيه1] أععطلة (:) 
.0 ,(1981 ,تتقللتصعدا/! علعهك:0) اعمط عالفذاة «ععل ه84 ع:[ا إن مانت ع 5716 77:6 هذ , "ع0 
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وقام الشيخ خالد» والذي كان هدفه إعادة إحياء المجتمع المسلم والإسلام» قام 
بتدريب المئات من مريديه لحمل أفكاره إلئ أنحاء وسط آسيا وجنوب شرق آسيا 
والقوقاز والبلقان وبلاد القرم(2» لقد أكد كل من السيرهندي وخالد علئ (محاكاة) 
خيالية لحياة النبي وَسَعْيا إلئ تحديد النوايا القابلة للتطبيق كونيًا للنبي لأجل تعلم كيفية 
التعامل مع المشكلات السائدة. 

إِنَّ المتانة والأهمية للطريقة النقشبندية الخالدية تكمنان في البناء التنظيمي والتعاليم 
النظرية. لقد أسس الشيخ خالد مجتمعه على ثلاثة أعمدة متكاملة: (الرابطة» والذكر. 
والشيخ)» فبعد التعبير عن الندم علئ الخطأء يجب أن يتقدم المريد نحو السعي من 
أجل التزكية عبر الذكرء وهي طريقة للتدريب الداخلي ويناء النفس يتم من خلالها 
تكوين وعي جديد والتعبير عنه بالأعمال الصالحة”"2: وفي التراث النقشبندي» 
يكتشف المؤمن إدراكًا ذاتيًا كونيًا وجوهريًا يتجسد في كل من شخصية الزعماء 
الصوفيين وفي بعض ممارساتهم السلوكية. 

تعتبر الطرق التقشبندية المعاصرة في تركيا فروعًا متنوعة عن التقشبندية 
الخالدية””"» وفي القرن التاسع عشرء كانت الطريقة القادرية هي الطريقة السائدة 
وأصبح منصب الشيخ فيها ورائيّاء وقدمت الطريقة النقشبندية بديللاء أي طريقة غير 
وراثية إل أولئك الذين لم يكن متوفرًا لديهم النسب الوراثئي المطلوب للصعود الطبقي 
الديني» وبصورة ماء فقد عمل التقشبنديون» من خلال إصدار مئات الإجازات 
(قرارات دينية تعترف بحق الشخص المسمول فيها في الحجاج المستقل) إلئ أولئك 
الذين لم يكن آباؤهم من الشيوخ». عملوا علئ إحداث عملية تحول ديموقراطي 
وشعبوي للطرق الصوفية. لكن» وعند حلول الوقت المناسب» كانت الطرق 
النقشبندية أيضًا تتبن التوريث كقاعدة لاختيار الشيوخ الجدد. 


.3 ,(1984 بقطعة :أناطههاذ1) ترعلاءطءمقصة84 علاء1-اءاباء12 1118:08رهن 05 ,عنالسنان هسذأءعآ1 )١١‏ 
(7) لوصف تفصيلي لعملية إنشاء الرابطة بين الخواجة أفندي والمريدء ينظر: 
.36-39 ,(1991 ,تاعس ترولا ع1 تلنتطهماكآ) عاتوع اندلا معلزإعصسساءة6 ,ممعملعنا0 ملظ 
4صة أمعتسطمتاطقاي عط1) "أكة سلتزهلا ع7 كسلصدك1 مهنع تلتلمعطتسملدل؟" ,للمككنت1 تستممك؟ 0 
,(1949 ,اكه إتاكم8 أولزنكاعنة1 أمعاتوعء نهنا لناطهماذة ,.حدتل .ططع) (كتلمعط أملول8 كه دمتعبا1تل 
.102-12 
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لقد كان الهدف الرئيس للشيخ خالد «تحفيز إعادة الإحياء الأخلاقي والروحي 
للمجتمع المسلم مجتمعًا حول الخليفة العثماني» وذلك لتقوية تماسكه ضد الهجوم 
الخارجي؟. وقد اتبع سياسة حذرة ومتروية في اختراق الدولة من خلال تجنيد العلماء 
وبعض أصحاب الرتب العُليا من البيروقراطيين”'©: لكنء, ولأنَّ السلطان محمود 
الثاني (حكم 1874-1804م) كان دائم الشك في الزعماء الشعبيين الحماسيين وفي 
الولاءات البديلة داخل الدولة؛ فقد قام بحظر الطريقة النقشبندية الخالدية في إسطنبول 
ونفي و 
وتحت و السلطان عبد المجيد (حكم 1871-14174م)» توقف طرد التقشبندية 
الخالدية وعين بعض المريدين النقشبنديين إل مواقع في السلطةء وفي أثناء ولايات 
عبد المجيد» وعبد العزيز (حكم ١85١-14175م)0‏ وعبد الحميد الثاني (حكم 
11:9-41م): وسعت الطريقة النقشبندية من تأثيرها وأصبحت واحدة من أهم 
القوئ القائمة بالوساطة بين الحاكم والمحكومين. يجادل ألبير حوراني بأنّه: «طوال 
القرن التاسع عشرء كان أكثر المسلمين المتعلمين من الجادين في التعامل مع أمر 
دينهم يفسرونه ضمن إطار عمل صنعه كبار خبراء الحياة الروحية من [النقشبنديين]» 
وربما كانوا لا يزالون ينتمون إل واحدة» أو أخرئ من الأخويات التي أنشأها أولئك 
الخبراءة9” , 
تضمنت العوامل التي أدت إل نمو الطرق النقشبندية الخالدية تدهور الأحوال 
الاقتصادية التي نتجت عن «توسع الإمبريالية الأوروبية وردود الأفعال السياسية 
والفكرية التي أثارها ذلك“ وتحسن ظروف النقل والاتصالات؛ كما تعامل 
التقشبنديون بشكل متزايد مع الدولة كأداة ضرورية ليس فقط لتحقيق المُثُل الإسلامية» 
وإنّما أيضًا لبقاء المجتمع المسلم في حدٌّ ذاته» والذي كان يتعرض لضغط شديد في 
0 ,"قمعم ناعوءط لقم ههه" ,عدولمة )١١(‏ 
,"20010 14س ةوزن معط 1م111" ,طأعممدط ا -سسطم (0) 
6 ,"50كنا5" ,تسقكتاه2 07 
مذ ععل02 تلمعط تلد[ عط 04 امعتومماءع126 0هق كمنوء0 126" ,ومدق ستص8 موب منام81 (4) 


5 أكلنا5 01 اأاعتطمماءلاء10 220 كمنأعك0 عط" :151 :(1990) 67 ماعط «ء2 ,"دأوعهه0ه1 
.6 ,15 :(1994) 1 ,1 معلةجمادط مايا5 ,"هنوة أقدعطاياه5 هأ (أماععة1) 
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ذلك الوقت من القوئ الأوروبية» ووفمًا للتراث الخالدي؛ فإنَّ تطبيق الشريعة 
الإسلامية عل مستوئ الدولة والمجتمع كان هو الشرط الأساسي لتحقيق مجتمع 
عادل» وقد كان الشيخ خالد يعزز من منهج النقشبندية الدائر حول الدولة. لقد كان 
يدعو أتباعه للدعاء ببقاء «الدولة العثمانية العظيمة» التي يعتمد عليها الوجود المنتتصر 
للإسلام»» ودعا جميع المسلمين إلئ النشاط ضد التوسع النصراني والشيعي”" . 

وفي القرن العشرين» كان فاعلون مجتمعيون مهمون» بمن فيهم وجهاء ومفكرون 
بيروقراطيون» كانوا يسعون لاستكشاف طرق لإعادة إحياء المجتمع المسلم بحيث 
يواجه التحديات الداخلية والخارجية» وسعول هؤلاء إلئ تنفيذ مهمة التحول المجتمعي 
عبر المؤسسات التقليدية مثل الطرق النقشبندية» وقد كانت الطرق تركز علئ حياة 
النبي محمد باعتبارها الدليل. 

لقد كان محمد مهندسًا اجتماعيًا عظيم النجاح تمكن من تحويل مجتمع قائم على 
الجاهلية إل مجتمع مدني قائم على الحكم الجديدء وقد درست الطرق النقشبندية 
سلوك النبي محمد وقيادته السياسية بنظرة موجهة نحو إعادة إحياء مجتمعهم المعاصر. 
وقد أكد الشيخ خائد علئ ضرورة التفاعل المباشر في السياسة والحياة الاجتماعية 
وانتقل هذا التوجه بعد ذلك إلئ خليفته» أحمد جوموشهانوي”" . 

لقد حدث تحول الدولة العثمانية في النصف الثاني من القرن التاسع عشر نتيجة 
اختراق الرأسمالية الغربية مع إدخال خطوط السكك الحديدية والتعليم والانتباه الزائد 
إل الرأي العام» وقد أذَّْ هذا الاختراق الرأسمالي إل جعل مجموعات التجارة 
الصغيرة والفنانين والمزارعين أكثر عرضة للضغوط الخارحيةء» ولأجل حماية 
مصالحهم؟ استجابت هذه المجموعات للتغييرات الهيكلية من خلال اللجوء إلئ 
الرموز والخطاب الإسلامي» وهو الأمر الذي أدئ بدوره إلول تسييس الهوية الإسلامية. 

.0 ,"لصماقنط /826 ذ" ,تدولف )١(‏ 

(؟) ينظر : 2321 عطا 200 الاعصقطكنتسسن-لء من لناهزات لعسسطمة طعازقطة" رأعممة لطم عصابا8ظ 

نوق ناء !ركهم تممعتط 10 لمع 111500 :نصحكن5 لهة قاءء5 ,دسهالذ1 78ذى صذ ,"ععلعمطدد 0للمقطكر 


.14 تأطعمناتا) عدم[ عل عاءتمعلعع5 .له ,رقهه نامعل قد 0© لمونع00010طاء14 لمة عمتاعوط 
.105-17 ,(عمتاطعتنا5 قتتامان280 


لحف 


لقد تم إدخال (الآخر) السياسي والاجتماعي الأوروبي إل المدن والبلدان من 
خلال التحويل التجاري للزراعة واختراق الرأسمالية» وتم بذلك إضعاف الطبقة 
الوسطئ بشكل كبير من خلال اختراق الإمبريالية الغربية» وعبرت الطبقة الوسطئ عن 
رد فعلها عل الاختراق الأوروبي بالسعي إلئ إعادة تعريف المجتمع بابتمخدام فاليم 
إسلامية» وفي نظر أولئك المشغولين بضعف المسلمين الاقتصادي والسياسي» وفّرت 
الطرق التقشبندية القيادة والوسط التنظيمي الذي يمكن من خلاله تحقيق الاستقلال 
السياسي والصحوة الاقتصادية للمجتمع المسلمء وقد تمكنت الطريقة النقشبنادية من 
مواجهة اختراق الرأسمالية والأفكار الحديثة للمجتمع التركي من خلال إنشاء نظامها 
الشبكي المنافس2 واحتج النقشبنديون بحدة ضد السياسات التغريبية لإصلاحات 
التنظيمات”'» بل وقام النقشبنديون بالتحريض علئ حادث كوللي (عام 1804م)» 
وهو احتجاج معارض للؤإصلاحات كان يطالب بالاستعادة الكاملة للشريعة 
الإسلامية”"'» وكانت القواعد المجتمعية للنشاط النقشبندي متمركزة بين التجار 
ومين والبيروقراطيين ووجهاء المدن. 
في الوقت نفسهء مرت الطريقة النقشبندية نفسها ببعض عمليات التغير الداخلية 
والخارسة: وقد لعبت هذه التغيرات دورًا أساسيًا في تمهيد أرضية سياسية واجتماعية 
جديدة للمجتمع التركي من خلال تطوير أسلوب جديد من الدستورية وحقوق 
الإنسان» وعلئ النقيض من كثير من أولئك المنخرطين في الجدالات النظرية التي 
دارت حول هذه الأساليب الجديدة للمجتمع العثماني» تمكنت الطريقة النقشبندية» 
من خلال تفسير هذه الأساليب الجديدة من منظور الشريعة والسنة» تمكنت من 
التوسل إلى العمل النشط عل مستوئ القواعد الشعبية» وكانت المشاركة المباشرة 
لجوموشهانوي في (حرب 14878م) في القوقاز ضد الروسء بالإضافة إل دراسته 
للحديث : كانت مؤشرات مهمة علئ تكون إسلام جديد نشط في المجالين الاجتماعي 


800 حككن5" ,أموسيه؟ أععطلة :12 ,"منز00101ه 14م وزنلمعطتوعلول8" ,طأعسعمهكا-يطم 07 
اأقمط عأل ها 1جع8404 ع[ إه وءتروع نظ 386 صذ ,"110 لتطممظ :نصسهاذ1 م3400 
.5 ,(1981 ,سهللتسعوقة 
(؟) حول المشاركة النقشبندية في حادث كوللي» ينظر 
.60-64 ,30 ,(1937 ,1116 نقعقاصف) وتسستاموعة علظ دلمتلعله1! أمةلزه/! تاماك ,ستسعلع1 عدانآ 


يفف 


والسياسي . وساعدت القصة الإنسانية للنبي محمد علئ جعل المدركات المجردة أكثر 
صلابة وصئعت تفاهمًا أخلاقيًا مشتركًا بين المسلمين» وتجدر الإشارة بصفة خاصة 
إل أنَّ الطريقة ا ثيرًا في المدن منها في المناطق الريفية» وعلئ 
الرغم من كونه شعييًا في الأصل» كان للفرع الخالدي من الطريقة النقشبندية صفات 
نخبوية؛ حيث كان أغلب الأتباع من المتعلمين والتجار والبيروقراطيين والوجهاء. 
لقد كانت الحرب الروسية العثمانية ل(عام 1474م) محفرًا للتحول في 
استراتيجيات الطريقة» وتبئَّت الطريقة التقشبندية بسرعة مفاهيم حديثة مثل حب 
الوطن والدفاع عن الأمة”''؛ فعلئ سبيل المثال: دعا جوموشهانوي مريديه إلئ التطوع 
في (حرب 1878م) لحماية الوطن والدين والدولة”"©» وأجبرت الهزيمة العثمانية 
الفادحة وفقّد الكثير من الأراضي الطريقة علئ الانخراط في نقدٍ اجتماعي وثقافي 
وسياسي واسع النطاق» وكان من بين آثار الحرب النزوحُ الجماعي للمسلمين 
العثمانيين من البلقان والقوقاز وتدمير القرئ والبلدان الإسلامية التاريخية» وهو الأمر 
الذي أذّىْ إلئ صدمة مجتمعية للكثير من المسلمين الباقين في الأقطار العثمانية» 
وأجبرت هذه المواجهة الطريقة عل التعامل مع الإسلام باعتباره هوية مقاومة وإعادة 
بناء» وفي أثناء النزوح الجماعي من القوقازء تحولت النقشبندية إلى مؤسسة تمكنت من 
توحيد المسلمين المتنوعين إثنيّا ومساعدتهم عل إعادة إنشاء شعور بوحدة المجتمع . 
ولذلك؛ أصبحت نقشبندية القرن التاسع عشر قوة مؤثرة في حفظ الإسلام والتعبئة 
العامة ضد اختراق رؤوس الأموال الأجنبية التي أضعفت من قابلية النمو الاجتماعي 
الاقتصادي لغالبية المجتمع العثماني التقليدي» وكحركة احتجاج قائمة علئ التضامن 
الديني» أصبحت الطريقة أداة لصياغة مصالح الجماعات التجارية الصغيرة 
والمزارعين المتحولين إل حياة المدنء وفي العقود الأخيرة من حياة الإمبراطورية 
العثمانية» صعدت الطريقة النقشبندية كالجماعة الإسلامية المستقلة الأكبر والأكثر 
تأثيرًا. وبحلول (عام ١147م)»‏ وفي عشية الثورة الكمالية» كان ثمة (00) من النْزّل 


متاعهةال/ا .© ,اكذأها1ء71تمفصظط هذ ,الإعطعد1 1ه م020 تلمءطتطعطدك8 ع1" ,منةعدق8 كترعة 0١‏ 
.5 ,(1990 ,كوعءط بزإاأومعنالوصنآا مومعلطن) :مع معنن ) زطعامممة .5 لهة لزأمد11 
.149 ,"مم02 نلمعط تسمطلدلة مط1" ,كتمولف () 


برذها 


الصوفية في إسطنبول» وكانت (18) من بينها نقشبندية0 2 وكان هذا العدد هو الأكبر 
من بين باقي الطرق”". 

إِنَّ الصحوة الحديثة للتقشبندية عبارة عن بحث عن هُوية (حقيقية) إضافة إلى نضال 
للسيطرة على العوارة؛ وبينما تركزت جهود الصحوة للقرن التاسع عشر على التحول 
السياسي؛ فإِنْ الحركات الإسلامية الحديثة تسعئ لاكتساب قوة اجتماعية واقتصادية 
يمكن استغلالها أحيانًا لتشكيل سياسات الدولة» وفي أثناء حرب التحرير» لعب 
التقشبنديون دورًا حيويًا في حشد المواطنين. فعلى سبيل المثال: وقَّرَ نزل الأوزيك 
(651لعاء1 عاء02) في أسكودار ملجأ للمسؤولين الأتراك الكبار الذين كانوا يحاولون 
الهرب من قوات التحالف المحتلة. 

وقد أقام عصمت إينونوء نائب مصطفئ كمالء في هذا التُزّلء وقدّم هذا التُزّل 
الدعم اللوجيستي للكثير من الشخصيات القومية الأخرئ”"؛ ولعب بعض الزعماء 
التقشبنديين المشهورين الآخرين دورًا فعّالُا في حرب التحرير. فعلئ سبيل المثال: 
قام حسن فيزي أفندي من إرزينجان بقيادة الحشد ضد القوات المحتلة في إرزينجان 
وبايبورت29؟؛ ويحتوي تاريخ الطريقة النقشبندية علئ عدة نقاط انقطاع وإعادة للتجديد 
حدثت في أثناء حالات الثوران الاجتماعي السياسي الكبرئ» وقد تمكنت هذه القدرة 
علئ التكيف مع الظروف الجديدة مع المرونة الفكرية المتأصلة» تمكنت من تحييد 
الدعاية المعادية للخصوم الذين كانوا يسعون إل تعريف الحركة بأنّها (أصولية)؛ 
أو عدوة للحداثة. 

وعل الرغم من الجهود الغربية لاستغلال السلطان-الخليفة الأسير لتحييد 


)١(‏ ينظر : عأنآ أواع50 أهاصع 0 ضذ بلجا حر :مره ك10 عأجره:ة 1ج كت0© بسمفصطه31 لمقطءتظ ععصعمدكت 
1-2 .015؟ ,نطة1' كأممة84 ع2 ,دتوعظ تقدد05 اسه :(1922رصةااتسعدكة غ21 بووصم 
240-41 ,(1977 بأقققط)842 رعو الناطمهاو) 

4 ,'الإء لعن سمعناطبصع8 صا ععل:0 نلمعطتسلول؟" ,تدولف () 

9) ينظر : ,(1969 بمهد ك8 لناطتهاو1) عه [)تطمعة1/4 نلاتمة5 هلماكه م5 سامت رساو هتأعأوةك18 15ل15 
263-3٠‏ 

(5) ينظر : تهلدمسحعظ عل'ءاء0معناك! قللللة ,ماو مصدونن<آ وبع جه ,262-13 ,سسطنايية ,ساومناءأ3115 
.(1946 ,أكقكلصة8 الهقعا2 © .1 بوسمطلممف) 


تمق 


المعارضة القومية تجاه الاحتلال الأجنبي؛ فقد أيّدت الطرق النقشبندية بشكل تام 
حرب التحرير التركية» وحارب الأتراك والأكراد جنبًا إلول جنب في المعركة» وقدم 
المسلمون من أماكن تمتد حتئ الهند دعمهم باسم جهاد الدفع» وقد تم طمس هذا 
الجانب من حرب التحرير فيما بعد تمامًا من قبل المؤرخين الكماليين الذين سعوا إلى 
محو ذكرئىْ الأصول الدينية للمقاومة التركية في هذه الفترة المؤسّسة من تاريخ 
الجمهورية(2. لقد كانت المؤسسة الكمالية دائمة الخوف بصفة خاصة من الحركة 
التقشبندية؛ لأنَّ التقشبنديين كانت لديهم القدرة علئ إظهار تمكنهم الدائم من إثارة 
المقاومة الجماعية عبر خطوط إثنية وقبلية في ا ضد البرامج الراديكالية 
المعادية للدين للنخبة الجمهورية من (4؟19م), وحتول ( ٠9م‏ )). 
* الاضطهاد الكمالي: التحول الصامت للطريقة:؛ الثلاثينيات - الستينيات: 
كان أحد أهم التوابع لمولد الجمهورية التركية بقيادة مصطفئ كمال نشوء حملة 
متواصلة ضد المؤسسات الإسلامية التقليدية» وفي طليعة تلك المؤسسات جاءت 
الطرق الصوفية بطبيعة الحال. فوفقًا للقانون (رقم /59)» أغلقت الدولة النْزّل 
الصوفية يوم "١(‏ نوفمبر 1476م)»؛ واستبدلتها لاحقًا ببيوت الشعب؛ والتي شجعت 
عملية العلمنة الراديكالية والطاعة لنخبة الدولة الجديدة» وعلئ الرغم من الحملات 
الرسمية للتخلص من الشخصيات والمؤسسات الدينية؛ تمكنت الطريقة النقشبئدية من 
قيادة العديد من التمردات ضد الإصلاحات الراديكالية أو التحريض عليهاء ووفقًا 
لرشاد هالي» وقع )١4(‏ من هذه التمردات ما بين (1975؛ و1918م) ضد السياسات 
الوحشية للدولة» وكانت أغلبها بقيادة الطرق النقشبندية9؟. 
وكان أهم هذه التمردات تمرد الشيخ سعيد (1970م) وتمرد مينيمين (:197م)) 
وقُدّمت هذه الحوادث» خاصة تمرد مينيمين» من خلال التأريخ الرسمي للجمهورية 


)١(‏ قدم الكماليون التقشبنديين باعتبارهم (رجعيين): ويمثلون عقبة أمام التغيبر؛ ينظرء علئ سبيل المثال» 
إلهان سلجوق في : "مامه عاعدهل1ن1 عتمع لتوعطله11 هلل اهنال د50" صصيفة : (أء:زة 7 1/1مت)» 
بتاريخ [فرف أغسطس 5م). 

(؟) ينظر : أمدء© تقتقطعة) (1924-1938) عوافستمد لله رخ علص 'نع رتطسست عتونكاينة2 ,تللظ أدوم1 
.(1972 ,أنهاستجملا إم سسكا 


نففا 


باعتبارها صدامًا بين (قوئ الظلامء وقوئ الاستنارة)”١2»‏ وفي حادث مينيمين في (77 
ديسمبر **1917م)» شاركت مجموعة من النقشبنديين المحليين في الاضطرابات التي » 
وذمًا للمؤرخين المسلمين التنقيحيين» قد تم تنسيقها من قبل سلطات الدولة كذريعة 
لقتل الشيخ النقشبندي الأشهرء محمد أسد (1911-18141م)0. 

وفي مواجهة الاضطهاد الشديد من الدولة الكمالية» بدأت الطرق الصوفية التي 
كانت تعتمد بقوة علولا هيكل البُدّل الصوفية في الذيول» و تم اتباع برنامج الاضطهاد 
والاعتقالات والإعدامات لأعضاء المجتمع النقشبندي بصورة وحشية حيث وصفتهم 
السلطات بِأنّهم «أفعئ تمكنًا من القضاء عليهاة””. وعلئ الرغم من عمليات الهجوم 
هذه؛؟ لم تتأثر الطريقة النقشنبدية الخالدية بعملية إزالة النزل» كما تأثرت الطرق 
الصوفية الأخرئ التي كانت تعتمد بشكل كبير علئ شخصية الشيخ ونزله. 

فمفهوم الشيخ خالد للذكر والرابطة لم يكن يتطلب أي شعائر دينية مؤسسية 
خارجية» وعلول مستوئ التدين الشعبي» استبدل الكثيرون المظاهر الخارجية للاعتقاد 
بالتعبير الداخلي حيث حيث تمت إعادة بناء الروحانية داخل حدود الحي والعائلة. 
وبالإضافة إلئ ذلك كيّفت الطرق النقشبئدية نفسها علئ الواقع الجديد للجمهورية من 
خلال تقلد مناصب وظيفية في إدارة الشؤون الدينية (لتغطية) أنشطتها واستغلال 
المساجد المملوكة للدولة كمراكز جديدة للنشاط الصوفي» وبذلك؛ لجأت هذه 
الطرق إلون المساجد و(تخفت) في صورة (مجتمع المسجد)ء ويمكن بالتالي النظر إلئ 
المسجد في تركيا باعتباره بناء (النزل)؛ حيث إِنَّ المساجد كانت المساحات الوحيدة 
التي أمكن فيها للكيانات الدينية الرسمية وغير الرسمية أن تتواجد معّاء وقد ظهرت 
الطريقة النقشبندية الخالدية بالتالي باعتبارها الطريقة الصوفية الأكثر ملاءمة لتوفير 
نسيج لإحياء حركات اجتماعية سياسية إسلامية منظمة في فترة الذوبان التي مثلتها 
الخمسينيات» وتمكنت الطريقة من البقاء في العصر الكمالي؛ لأنَّ علمانية الدولة 
كانت ترئ الأفراد كيانات مجردة وضعية» 17 إيلاء كثير اهتمام للأبعاد الأخلاقية 


)١(‏ ينظر: صنادهتنآ أاقناطاد14 لاأعاماءلا عبركضفه11 توعمطاهمة) أدمكتفمو2 معناما تعددع علد 
.(1991 رعلووت1 :لاطا سهاكل) اكه عله/آ تءتجءنرء 14 ,نااع 11060 دأهاكدك3 ,(1931 ,ناعة1153031 

() مقابلاتي مع أحمد تاشجيتيرن في إسطنبول في ١7(‏ أبريل 1586م: و16 مارس 19945م؛ و7١‏ يوليو ٠٠7م).‏ 

7 ,(1970 ,كةلستردلا اعكصة :اناطههاكآ) أقدمده5 علا 523805 711 20 ,لإهالخ متاأأععطوظ م6 


خف 


والروحية للحياة الإنسانية» وقويت الطريقة النقشبندية لذلك» وأعيد إنعاش هدفها؛ 
لأنّها كانت قادرة علول تلبية بعض الحاجات الشخصية الضرورية لكثير من قطاعات 
الشعب التي شعرت بالعزلة وسوء التمثيل من قبل الأيديولوجية والسياسات الكمالية. 

أصبح التراث النقشبندي هو الأساس الفكري والتاريخي للخطاب الفكري 
الإسلامي الجديد» وحيث إِنَّ النشاط الفكري غير المصرح به من قبل الدولة كان يتم 
في جماعات وشبكات خاصة؛ كانت الطرق الصوفية في موضع مناسب لتصبح 
مساحات للفكر الحر والتأمل بالنسبة إلول القطاعات المتدينة من المجتمع التركي» 
وظهر مفكرون دينيون في تلك الفترة مثل عبد العزيز بككينه (198617-14896م)» الزعيم 
الروحي لحركة (81856160) التابعة لنور الدين توبتشوء وعبد الحكيم أرواسي (المتوفئ 
48م والذي لعب دورًا كبيرًا في الحلقة الفكرية القائمة علئ النصوص» والتي 
كانت تحمل اسم الشرق الكبير (نا208 عاتاتؤنة8). وفي إسطنبول» ظهرت خمسة أفرع 
نقشبندية أساسية: وكان الفرع الأغنول اقتصاديا والأقوئ تأثيرًا هو فرع إسكندر باشا 
بزعامة نور الدين جوشان, والفرع الأقوئ حاليًا وهو جماعة إرينكويء والنقشبنديون 
الجدد الأكثر محافظة وهم السليمانيون» وطريقتان محافظتان وأكثر ميلا إلئ الريفيةء 
وهما جماعة إسماعيل أغا بقيادة محمود أسطئ عثمان أوغلو وجماعة منزل من 
أديامان29' . 


* محمد زاهد كوتكو والطريقة النقشبندية الجوموشهانوية: 
أصبح محمد زاهد كوتكو (/14981١-19480م)‏ ذو الشخصية الحماسية زعيم الطريقة 
التقشبندية الجوموشهانوية بعد وفاة عبد العزيز بككينه عام (1467م)7"» وبالإضافة 


ةل شة) ناة2(د1آ ستد'(ذ.1>.5) امعط لأممط 777:4تمطسقط فتبربرءود ,عقصتكا ملأقطماء5 .ى )1١(‏ 
عستوعدنا لاممسءمجءلك154 أعاتسطول! اتعدعءكلة" ,نصيكا اأجد1 .21 ب(1996 ,امقلسمتردلا اجمعكة 
.(1999 ,رفمعدزةعاروع :زك8 01 لإأنومعءلانملآ ,ذأكعطا .14.4 ,'2تستامدعمْ علظ علأزه[ه0ز505 

عط 1ه عو عط :لإععلسس1 هذ عتائله لسهة دمنونتاء 8 ,مهنا ددتصمع 3/400" راعماعئآ عقمولا متسط )١(‏ 
عا .304 :(1996 ,.ع1. نآ ,زاوم انهلا ععامعطعمة16 ,.كوتل .(6.1) "بالقناصتهرهن) فمةمععلمعاد1 
كناد نتلسقططووة851 عط تمامعموءه84 عتسهاكآ1 طوناعدة مععله]8 4ه عأم 842 عط" ,عنحهما 
تأناطههاكآ) دولملج0 طاعطودتا؟ .له رقزعة لمعادع 220 مععادعء1] هذ وتلمدط طدودا8 مذ ,"معل02 
125-42 ,(1999 ,أكقهة112)5 عساسسلط 


ينها 


إلى دورها كحاضنة لجيل ما بعد الحرب من المفكرين الإسلاميين المشاهير: لعبت 
الطريقة النقشبندية تحت قيادة كوتكو أيضًا دورًا حيويًا في تكوين حزب النظام الوطني 
وحزب السلامة الوطني الإسلاميين بقيادة نجم الدين أربكان» وربما كانت أهم 
مساهمات كوتكو هي قيامه بدور المستشار الروحي لتورجوت أوزال» وهو الموقع 
الذي أيِّدَ فيه بقوة سياسات أوزال الاقتصادية التحررية المتجهة نحو السوق» وحشد 
كوتكو أيضًا مريديه أربكان وفهيم أداك وكوركوت أوزال وحسن أكساي ولطفو دوغان 
لتكوين أول حزب سياسي ذي توجه إسلامي صريح في تاريخ الجمهورية (حزب النظام 
الوطني) بهدف مداواة التمزق الحاد الذي وقع بين المجتمع التركي التقليدي 
والمؤسسة الكمالية» وظل كوتكو الدليل الروحي لحزب النظام الوطني» ولخليفته. 
حزب السلامة الوطني» بينما كان علئ قيد الحياة0 . 

وفي أثناء سنوات حزب السلامة الوطني» فضّل كوتكو توجهًا متناميًا تدريجياء 
و(حذر من المحاولات المبكرة لإقامة دولة إسلامية في تركياء وأعلن عن تفضيله 
لإعادة توجيه المجتمع التركي أخلاقيًا وثقافيًا باعتبار هذا هو الهدف الأكثر 
إلحاحًا)”'"'» وبحسب تعبير كاتب سيرته الذاتية» خالد إلهان» فقد كان كوتكو امائلًا 
نحو التقنية ولم يكن يمانع في استخدام أي آلةء وكثيرًا ما كان يشجع الناس عل إنشاء 
الشركات والمؤسسات وأكد علئ أهمية الاستقلال الاقتصادي» لقد كانت حياة 
مغمورة في السياسةة9 . 

من المهم دراسة دور كوتكو كشيخ صوفي في تحول الطريقة النقشبندية وتطورها 
كالنموذج لنسيج غالبية الحركات الاجتماعية السياسية الإسلامية التركية المعاصرة. 
في أثناء خدمة كوتكو في الجيش العثماني في إسطنبول» وفي أثناء تفكك 


)١(‏ ينظر: أسد جوشان في "كدوناءةا5 عط هه قاطونامط1". مجلة: (#«بهعاء). (أكتوير 1491م), 
(صفحة/ اء ؟)؛ ومحمد سايوغلو في: "نطام1 لنطمة اأعسطعاة ولعتلالا .15 ستمنواء؟" 
صحيفة: (لت/ه5 :16)» بتاريخ ١7(‏ نوفمبر 1448م). 

(7) ملاحظة ألجار من حواره الشخصي مع كوتكو في : ,"نما5ف1؟ نلسوططدود1< زه ماءممدة لمعناناهط" 
,كأفائهطاأدوملة ,عارووه2 0هة لاقعء0ط3 0 وذ 

() خعائد إلهان "كنادنساظ علااسه1 معنا ءاوسرود8". مجلة : (0:ةا15)؛ (نوفمبر ؟149م))2 (صفحة/ 87). 


لنيفا 


الإمبراطورية» أصبح مهتمًا بمناقشة الحلول المحتملة مع غيره من أتباع الطريقة 
النقشبندية البارزين'"2: وفي عمر »)5١(‏ أنشأ كوتكو انتسابًا روحيًا مع الشيخ 
الداغستاني عمر ضياء الدين'؟» وعمل كوتكو كإمام راتب في مساجد مختلفة وأصبح 
زعيمًا للطريقة (عام 1967م). 

واعتبرت العديد من الطرق الصوفية في تركيا الحديثة» بما فيها الطريقة النقشبندية. 
اعتبرت كوتكو قطبًا لحركاتها منذ الستيئيات والسبعينيات»: وكان أحد أهم الأسباب 
في بروز كوتكو كأهم زعيم صوفي بعد (عام 14807م) هو الأشخاص الذين أحاطوا 
به: تورجوت وكوركوت أوزال» جواد أيهان» تيميل كرم الله أوغلوء تيومان رضا 
جونيري» حلمي جوليرء نظيف جوردوغان» رجب طيب أردوغان» وغيرهم من 
الشخصيات العامة التي مضت لتصبح بعد ذلك شخصية رائدة في الحياة الاجتماعية 
والسياسية في تركياء ما بين وزراء (كوركوت أوزالء» لطفو دوغان» فهيم أداك). 
ورئيس وزراء ورئيس للجمهورية (تورجوت أوزال)» ورئيس وزراء آخر (أربكان). 

لقد حول كوتكو بناء المجتمع القائم علئ المسجد إلئ حركة شبه سياسية. لم يعد 
المسجدء مسجد إسكندر باشا فى هذه الحالة» مكانًا لجلوس وصلاة كبار السن. لقد 
أصبح المسجد مركرًا لتشكيل الشباب» وأصبح كثير من طلبته» كما تمت الإشارة» 
يحتلون مواقع حيوية في الرتب العليا من البيروقراطية” » لكن كوتكو لم يكن يرئ أن 
السياسة هي الطريق الوحيد لتشكيل تركيا وفقًا لتصوراته» لقد أكد بالأحرئ علئ أهمية 
التقدم الاقتصادي والتحول الصناعي باعتبارهما الطريقتين المثليين لتطوير المجتمع 
وإلانة القبضة الحديدية للهيمئة الكمالية2» وعدل كوتكو المقولة الصوفية القديمة 


)36] محمد سايوغلر في: "هلإ'قعناه صهل'هلزمماكمق؟ تسعطاه؟! لنطهة أعصطءكلة" صحيفة:‎ )١( 
نوقمبر 1940م).‎ ١5-١7( (وك» بتاريخ‎ 

(؟) سردار عمر أوغلو في : لم1 لتطهة أعصطء 1" صصيفة: (6026/6 341]/11)» بتاريخ 18-1١1(‏ 
وفمبر 1984م). 

بتاريخ "١(‏ نوفمبر ,(227:1071) » صصيفة : "للاتصة علأعصطف1 ألصعأعدعه1؟ باطام1 لنطه2 أممسطعاة" 0 

م١‎ 9545 

(5) جوشكون يلماز في: أوزة1] 1115501 ع (,0.5) نلسصعا8 لتطد2 أعسطء ك1" مجلة: (101ئق)» 

(نوفمبر 14454م): (صفحة/ 78). 
اخف 


"2كلتقط علط ,قتطتاه! +8" (لقمة واحدة وسترة صوفية واحدة) بإضافة تعبير (ومازدا 
واحدة)؛ وبتعبير (ومازدا واحدة) عنول كوتكو أنَّ المسلمين يجب أن يتحكموا في 
التقنية بحيث يمكنهم التحكم في قدرهم» وبمجرد أن انضم المسلمون الأتراك إلئ 
صفوف الطبقة المتوسطة وحصلوا عل القوة التي تصاحب هذا الصعود الطبقي» 
يمكنهم أن يعيدوا تشكيل الدولة والمجتمع من الداخل'"2» وأكد كوتكو علئ أهمية 
كل من التحرر الديني الأخر وي (الاعقطن) وكذا النجاح الدنيوي (طها6). 

وتشجع مريدوه للانخراط في التجارة في مقابل السعي إل العمل العام؛ حيث إِنَّ 
النجاح في التجارة» بالنسبة إل كوتكوء كان يحرر الأفراد من الاعتماد على سلطات 
الدولة وينشئ تركيا قوية اقتصاديًا وثقافيّاء وتعزيرًا لهذا الهدف؛ أكّد كوتكو علئ 
مركزية التعليم والتطوير الذاتي لأتباعه. لقد كان كوتكو رجلا ذا ذكاء عميق وفهم 
واضح لقيود المجتمع» وقد تعامل مع نقص الأخلاق والانضباط الذاتي بين أفراد 
المجتمع التركي باعتبارها العقبات الرئيسة للتحقيق التام للحرية ولروح إسلامية. 

كتب كوتكو ١(‏ كتابًا)» ظهر أغلبها في طبعات ثالثة ورابعة”"'» وتبين دراسة 
عميقة لهذه الأعمال أنَّ هدف كوتكو كان مساعدة المسلمين في إيجاد ذواتهم من 
خلال غرس وعي إسلامي تقدمي يتعامل مع قضايا واحتياجات زمن كل مسلم. 
مواعظ المؤمنين (1/282135 84'5101656) لكوتكو يسعول لتقوية إيمان المسلم من خلال 
استعارات رمزية أخلاقية من زمن النبي محمد. في الجزء الأساسي من كتاباته» يظهر 


)١(‏ في أثناء لقائي في (١؟‏ أكتوبر, 1497م)» وردًا على سؤاليء قال لطفو دوغان» برلماني حزب الرفاه 
آنذاك؛ في مكتبه بمجلس النواب: «بقولهم مازدا واحدة يعنون تركيا حديثة اقتصاديًا؛ حيث إِنَّ مازدا 
كانت أفضل السيارات في السوق في الثمانينيات. وبالإضافة إلئ ذلك: فينبغي أن تلاحظ أن مازدا سيارة 
يابانية» وثمة إعجاب باليابان لما حققته دون التخلي عن ترائها». 

() كب كرتكو تشر في [مطول عن قل (0)5683» واغها لا يو إإن ريخ شرء وشسل 5ه الأساسة: 
,(/4/1:18 10561/7) خمسة مجلدات اناطصة)15): إصدار اولائموع21 8 بلا تاريخ) :تذئ// 
كقلهقة عع لضتص* 1/15 بأعهصنا5 األلط8 بأوعبرزطء 31 مجلدان : «عالهنطاعهاة ءاءءائنله . مجلدان. 
لناطامقاكل) :«زال : إصدار :82صةل8 :0ه رموالتفة/امامعءلمتص 5م38 :(1985 باولإفوءل1 قطع5 
ع2 :علط0 رع اأءتسفاءععة0 مط رعاط52 بزممد!آ بعطبكء1 بلنطك1 بمداهل زه ملاطهالنمات2 
1 بأنمونا علا ناعلتهمع1 بعنه بستالي2 بأطملة عأعصعلا با نلترعصسة© بعوتط,اعدة نمه بسدلة :نز 
ع لاع 50112 . 


لضن 


صراع حول سؤال كيفية إغلاق الفجوة بين الضرورات والممارسات الإنسانية اليومية» 
وبين الأخلاقيات الإسلامية التقليدية'؟» وفي تقييم كوتكو؛ فإِنَّ التراث الإسلامي 
الرفيع مرنٌ» ومستنير بما فيه الكفاية للتعامل مع الحاجات المعاصرة. 


لقد كان ا بالنسبة إل كوتكو مستودعًا للحجج الأخلاقية التي يتم 
عنها بلغة مإ اه ره لمحو ام ل 
للمرء أن يجمع كتابات كوتكو بالطريقة التالية: لا يمكن لمجتمع متجانس أن يوجد 
دون لغة أخلاقية وروحية مشتركة» ولا يمكن للعدالة والطمأنينة المجتمعيتين أن 
تتحققا دون استبطان هذه الأخلاق» وقد كان للصوفية دور كبير لتلعبه في هذا التحول 
الداخلي. لقد كانت نقطة كوتكو المحورية هي تأديب الرغبة/ الروح وإنشاء خارطة 
إدراكية داخل كل مؤمن يمكن اتباعها لتكوين مجتمع منتظم » وبعد وفاة كوتكوء. قام 
أسد جوشان (9848١-1١10م)2‏ زوج ابتته والزعيم الجديد للطريقة» قام بإعادة 
اختراع الطريقة يقة الجوموشهانوية كنموذج للجمعيات السياسية والمؤسسات الاقتصادية. 
وفي سياق هذه العملية» تمت إعادة تعريف صورة الإله؛ فقد أوحئ تركيز جوشان علئ 
السوق بأنَّ المسلمين يجب أن يروا (اليد الخفية) المحررة والمرشدة لقوئْ السوق 
كانعكاس للحكمة الربانية» وبعد (انقلاب /49417١م)»‏ غادر جوشان تركيا؛ ومات جوشان 
في أستراليا في (5 فبراير ١01٠7م)»‏ وتولئ ابنه محرم نور الدين جوشان زعامة الطريقة. 

وعززت طريقة إسكندر باشا نشر الأفكار وتطوير مفكرين جدد في المجتمع من 
خلال النشر لهم في مجلاتها وإذاعة لقاءاتهم في قنواتها الإذاعية وقامت من خلال 
ذلك بالترويج لمفكريها وممثليهاء ويدعو جوشان مريديه إلئ دراسة اللغات الأجنبية 
واستخدام الحاسوب وإنشاء العلاقات مع العالم الخارجي وزيارة الدول الأجنبية» 
ويرئ جوشان الانخراط في التجارة طريقة لصياغة المجتمع ووعيه الجمعي» ويجادل 
بأنَّ المرء يجب أن يأخذ التجارة الخارجية عل محمل الجد؛ لأنَّ «أحد الطرق إلئ 
النجاح هو النجاح في التجارة»”" وفي كتاباته الأخيرة» يتم التركيز علئ المؤسسات 


)١(‏ ينظر سيفي ساي في: "مع عاتقمة للز”بطامع1 لنطه2 أعصطءكة"' مجلة: (:154): (نوفمير 
41 (صفحة/ .)89-5٠‏ 
.119 ,(1993 بقطءة تلناطههاكآ) عنساععابء6ة0 تمعلا علسعمقةط نرءآ رمددمت مك8 )١(‏ 


54١ 


الاقتصادية أكثر من السياسة. وحقيقة: قد كانت بعض خطاباته ومقالاته مشابهة جدًا 
لخطابات رؤساء المؤسسات الذين يخبرون ملّاك الأسهم لديهم بالحالة الاقتصادية 
للشركة. إِنَّ عبادة اللهء بالنسبة إلئ أحد أتباع جوشان» يمكن أن تحقق في السوق. 
يقول جوشان: «إنَّ التجارة حقيقية ودائمة في حياة الفردء أمّا غيرها من الأنشطة؛ 
فطوباوية ونظرية ومتخيّلة» بينما التجارة هي الأكثر واقعية. في نظري؛ فإنَّ أولئك 
الذين لا يملكون خبرة تجارية لا يصبحون أناسًا طيبين. إِنَّ الأشخاص الأكثر نفعية 
وواقعية هم رجال الأعمال والتجارء وإذا ما كان رجل الأعمال مسلمًا أيضًا؛ فإ 
يكون الأكثر اتساقًا مع موقعه الي في الحياةة”" . 

وبعبارة أخرئ: فقد تم تحويل الآيات القرآنية إلئ شعارات كمشروع في سباق 
اقتصادي. لقد أدت ظروف 3 ق في الثمانينيات إلى عملية إعادة إنشاء لإسلام جديد 
وتجريدي ومركزي إلئ درجة عالية وذي إدراك اقتصادي» والذي تم اعتناقه من قبل 
السكان المدينيين الجدد. 

وتقدم طريقة إسكندر باشا دراسة حالة لكل من حركة إسلامية موجهة نحو المجتمع 
ونموذج للبناء الأفقي للهوية الإسلامية. إنْني أجادل بالتحديد أنَّ انخراط طريقة 
إسكندر باشا داخل قطاعات اجتماعية اقتصادية من المجتمع لا تعتبر متديئة بشكل 
صريح -مثل وسائل الإعلام العامة والتعليم والتجارة- بيئما تواصل مع ذلك التأكيد 
علئ الغرض الديني الأولي لتعزيز تقوئ الفرد يمثل نموذجًا مُهِمًا لسقل الإسلام 
وتعايشه ا الغربية» وفيما يتعلّق بالدولة والسياسة التركية الحديثة ؛ فإِنّ 
الطريقة تؤكد علئ برنامج تدرجي واحتوائي وتركز علئ الجهود العاملة علئ المجتمع 
المدني؛ وفي الاقتصاد الخاص المتنامي» تغيرت طريقة إسكندر باشا التقشبندية من 
حركة إسلامية موجهة نحو الدولة إلئ أخرئ موجهة نحو المجتمع. 

إنَّ حالة إسكندر باشا تعطي مثالا علئ أنَّ الحركات الاجتماعية الإسلامية ليست 
دائمًا رد فعل للتغير الاجتماعي أو الحرمان الشديد» محاولة من الفقراء لإضعاف 
الحداثة؛ وإنّما هي محاولة للانتفاع من مساحات الفرص الجديدة» أي: محاولة من 
الطبقة المتوسطة للانتفاع من الحداثة» ومن خلال افتتاح المدارس الخاصة الجديدة 


63 رلاعة رسهوهم© (1) 
نكا 


والمستشفيات ومحطات الراديو وقنوات التلفاز المحلية والشركات التجارية ودور 
النشر والمعسكرات الصيفية وتكوين شبكة من رجال الأعمال النقشبنديين الثقات. 
تلبي الطريقة الكثير من احتياجات أتباعها. كما أنّها توفر الأعمال في شركاتها 
الخاصة. 

إنَّ الحركات الاجتماعية الإسلامية الحديثة في تركيا تستجيب لذلك إل الجوانب 
المحلية والعالمية من التغير الاجتماعي » وتعتمد الأ رقيات المختارة علو السياق 
السياسي. فعلئ سبيل المثال: ثمة رابط وثيق بين درجة الاستقلالية المسموح بها من 
الدولة وبين تماسك الطريقة» فإذا كان السياق السياسي قهريًا؛ تقوئ الروابط بين 
الأتباع وينتج التضامن توافقًا. لكن» وعندما تزدهر البيئة الديموقراطية؛ فَإِنَّ الأتباع 
يميلون نحو التأكيد عل ولاءات أخرئ: (النادي» أو الاتحادء أو الجمعية التجارية). 

لذلكء وبينما كانت تركيا آخذة في التحول الديموقراطي بشكل متزايد؛ طورت 
إسكندر باشا وسائل جديدة للتواصل مثل الدوريات والقنوات الإذاعية لإبقاء أتباعها 
عليل دراية بالأحداث الجارية» كما أنَّ الطريقة افتتحت جمعيات مهنية تختص بالطب 
والقانون» وتتنافس جميع هذه الأنشطة مع الولاءات الأخرئ من خلال تحويل الولاء 
النقشبندي إل إطار عمل أو أرضية لاحتواء الولاءات المهنية» وفي هذه الحالة؛ فَإِنّ 
التضامن بين أتباع طريقة إسكندر باشا يبنئ من خلال تكوين إجماع على القضايا 
الاجتماعية والسياسية» لكن القوئ التكيفية والبراغماتية الجديرة بالملاحظة للطريقة 
ريما أدت إليل انحدارهاء وليس نتيجة لقهر الدولة أو المنافسة من الطرق الأخرئ» 
ولكن بسبب تكيفها السَّلِس مع الرأسمالية والسياسة» واللتين تضعفان الجوانب 
الروحية والثقافية لطريقة إسكندر بأشاء وقد تصبح الطريقة مميزة ة بأنها مؤسسة تجارية 
فارغة بدلًا من كونها أخوة صوفية. 


* جماعة إرينكوي: 
في (عام “ا١١1م)ء‏ كانت الطريقة الصوفية الأكثر تأثيرًا في مرحلة ما بعد 
الجمهورية هى تلك التى أسسها محمد أسد أفندي» والذي أقام فيما بعد في حي 
إرينكوي بإسطنبول”"2» كان أسد قد ولد في إربيل بالعراق وتم تعليمه علئ يد العلماء 
)١(‏ حسن كامل يلماز في: علنتادهة41 ,"نلاط:ظ 21.85:84" (نوفمير 19984م)) (صفحة/ ا 078 
كن 


التقشبنديين» وكان كتابه الأول. كنز العرفان» محاولة لإنشاء نظام للأخلاق عن طريق 
الاستفادة من المقولات المروية عن النبي محمد”""» وإضافة إلئ كتاباته الدينية» كان 
أسد أفندي شاعرًا معرومًا يستخدم الفارسية والتركية في أبياته'"2» ونتيجة لدعمه 
للأتراك الشباب ضد عبد الحميد الثاني؛ فقد تم إجباره علئ مغادرة إسطنبول والإقامة 
في إربيل. وهناكء قام بجمع مراسلاته مع أتباعه وغيره من العلماء ونشرها باسم 
المكتوبات (9طنا7066”» وتعكس بعض هذه المكتوبات الأحوال الاجتماعية 
السياسية في شمال العراق في أوائل القرن العشرين. 

وبعد ثورة الأتراك الشباب (عام 195048م): عاد أسد إلئ إسطنبول» وأصبح شيخ 
نز السليمية في أسكودار”*»؛ كما لعب دورًا مهما في حرب التحرير» لكنّه أصبح فيما 
بعد أحد كبار الناقدين لبرنامج مصطفئ كمال للهندسة الاجتماعية العلمانية» وعلئ 
الرغم من عدم وجود علاقة مباشرة بين حادث مينيمين ل(عام 2)197٠‏ وبين أسد 
أفندي ؟ استغل مسؤولو الدولة الفرصة للقبض عليه وعلئ أكبر أبنائه؛ محمد علي 
أفندي”'» وتم إعدام الابن» الذي كان الكماليون يخشون من أنه سيكون الخليفة 
الحماسي لأبيهء وأمّا أسد أفندي نفسه؛ فمات في السجن يوم (5 مارس »)1١97١‏ 
وكان أتباعه يعتقدون أنه قد تم تسميمه9 . 

وبعد وفاة أسد أفندي. أصبح محمود سامي رمضان أوغلو (؟4-189موام 
المشتغل بالمحاسبة» زعيم الجماعة", وفي حلقة النقاش التي كان يلتقي فيها بأتباعه 


)١(‏ ينشر هذا الكتاب بالتركية الحديئة كذلك؛ ينظر: 
.(1989 ,تسقعاءظ تنلا لللداطههاو1) هداء1- ]عدم 
.(1991 ,تسمامظ ملنطههاوة) مصزم ,نلمع82 لدو 0 
.(1983 ,مسمماعظ :التطههاوة) أنمضعاء 14 ١م‏ 
(4) في إسطنبول» كتب «الرسالة الأسدية»» (#لالاف55'90 815216-1)؛ مجموعة من المقالات القصيرة عن 
أهمية الصوفية وقواعد الانضمام. وهي منشورة باللغة التركية الحديثة لناطهةا15) : إصدار .(1989 بسقط:8 
(5) لقائي مع أحمد تاشجيتيرن؛ محرر المجلة الشهرية: (4/801101) الخاصة بطريقة إرينكوي» إسطنبول» 

(50 مايو 1999م). 
والاعسازه لا ممعصلء7/4 ملناطسهاكل) ععلمعستعنا5 عن وعلمع إناعة! عمسام! إمامعك ,علمدروطلة 5201 0١‏ 
293-05 ,نأء ل تناطتسان علإنطينة1 الإقمصناط عاء76 :231-84 ,(1929 

.(1991 بدسمعاكظ بلناطاههاك1) نراع 18202070 :5077 1ننا7نطه104 رقصق٠©ط‏ علنلد5 (/) 


ث1ظ> 


في مسجد زهني باشا بإرينكوي» كان يؤكد علئ أهمية الأخلاق الإسلامية باعتبارها 
«أفقًا يتوقع من المسلمين أن يحددوا داخله ما هو الخير وما هو الشر وما العادل وما 
الجائر». بالنسبة إلئ رمضان أوغلوء لم يكن الإسلام «مجرد هوية يحدد من خلالها 
المرء موقعهء وإنّما هو مرآة يمكن للمسلمين من خلالها أن يقيموا العالم بصورة 
نقدية2'76» ونجح رمضان أوغلو في تدريب عدد كبير إلئ حد ما من أساتذة الجامعات 
ورجال الصحافة والمفكرين ورجال الأعمال والتأثير فيهه”"؛ وفي (عام 1944م)» 
أصبح موسئ توبباش» رجل أعمال غني ومحام» أصبح زعيم الطريقة» واستمر في 
منصبه حتل وفاته في (عام 6م)ء وخلفه في المنصب ابنه» عثمان توري 
توبباش”". ومع الفرص الاقتصادية الجديدة في التسعينيات» أبعدت طريقة إرينكوي 
نفسها عن السياسة وتحولت إل حركة إسلامية موجهة نحو المجتمع المدني» تمتلك 
دور نشرها ومؤسساتها الخيرية وشبكاتها التعليمية. 
* السليمانيون: 

الشيخ النقشبندي سليمان حلمي توناهانت رحم4١909-1ام)‏ عضو محافظ من 
العلماء كان يهتم أكثر (بحماية) الإسلام من تحديثه» وكان توناهان الزعيم الروحي 
والمؤسس لثاني أكبر حركة إسلامية في تركياء بعدد أعضاء يبلغ أربعة ملايين”*©. لقد 


)١(‏ لقائي مع أحمد تاشجيتيرن في إسطنبول» (١؟‏ مايو 1449م). 
ويعكس كتاب إيز فكر رمضان أوغلو إلئ درجة كبيرة. ,(1969 ,علطقةة1 :لنااسهماكة) إبساحمكه7 ,عآ عتطدقة () 

(7) نظيف جوردوغان في: "ناعمو لل ستمعائوء انهلا وولإعصمتةءة © عأ" صحيفة : (علهتزه5 أدء[7)» 
بتاريخ 0 يوليو 199م). 

(4) حول أنشطة السليمانيين» ينظر: عوعاعمم1 عذظ هلماد1؟ عاللءمقسررعلةى ‏ ,تمسلئلا عدلا 
,(1977 ,م.ه :عمع015©) وهبي وقاصوغلو في: “اقطمصر] نصانة1 سمسصررعلة5" صحيفة: 
,(سقسناء,72) بتاريخ ١١(‏ ديسمير 1487م): مجلة: (0)8/0//0 بتاريخ (71-19 ديسمبر 194975م)»2 
(صفحة/ ؟7١-5١).‏ ومن الأعمال الأكثر شمولية عمل : («عاءهاء8 «ندك ,هنالستوكف أعصطخ 
,.(1997 ,أقهةط)118 صقطت «لناطمةأك1) مقطمصنا1 تصسلتتط ممصوءلن5 تاععادتلن5 دلمنعك وينظر 
أيضًا: ,اتفصق؟ عامن1 تلناطهةاذ1) مقطممه؟ تسالتاط ممسسرءلن5 عمنوتا ,ممسولد0تمافيك3 
علهعه01 نومم0 "أهمقصسع0 أصلط©ط زومعلا' علظ عل 'منرناين1" ,مممستكلئلقة .34 :(1997 
.(2000 ,ملاوع نهنا ومتملهة ,.ذوتل.(1.ط2) "“اتلاءممسرزء51 حول الاضطهاد الديني لتوناهان» 
ينظر: الملف الرسمي لتوناهان لدئ إدارة الشؤون الديئية» ملف رقم: (77-"07/41) ملف سليمان حلمي 
توناهان. 


هق3ظ> 


طور السليمانيون» أتباع توناهان» هوية شبيهة بهوية الطائفة حول النظام الشعائري 
لتوناهان ومجموعة من قواعد السلوك لحماية أعضاء الجماعة من الأفكار الملوّثة 
للعلمانية والإسلام السياسي والتفسيرات الشيعية والوهابية للإسلام ومن ثقافة 
الاستهلاك؛ وقد كان الهدف الأساسي لهذه الحركة هو (تدريب) واعظيها علئ إدارة 
وتهذيب المسلمين وفقًا للصورة (السنية الحنفية العثمانية) من الإسلام”"2»؛ ولم يحصل 
أحد في العصر الكمالي على تعليم ديني كما حصل توناهان. لقد تحمّل المضايقات 
المتواصلة من الشرطة لأنشطته الدينية لكنّه استمرٌ في التفاعل مع التحول الاجتماعي 
والثقافي والسياسي في تركيا. 

كان توناهان مهاجرًا من بلغاريا وكان عالمًا دينيًا باررًا في زمنه» وقاد توناهان 
حركة شعبوية تهدف إلى العودة إلئ المصادر النصيّة للإسلام» وعلئ الرغم من 
الاضطهاد الرسمي؛ لم يتردد توناهان في معاهده الدينية من تعليم الطلبة تلاوة 
القرآن» وقد حول بيته إلئ معهد تعليم للقرآن ودعا أتباعه إل فعل الشيء نفسه. لقد 
كانت رغبته في إصلاح طريقة تعليم القرآن نابعة من تصوره لانحدار الفكر الإسلامي» 
وهو الأمر الذي كان قد استفحل في أعقاب تطبيق نظام التعليم المركزي العلماني وفقًا 
لقانون توحيد التعليم ل(عام 1974١م)»2‏ والذي أغلق جميع المدارس الدينية» وفي 
الواقع» كان توسع سلطة الدولة والثقافة الجماهيرية قد أديا إل زيادة المخاوف من 
تآكل الحدود الدينية والاجتماعية؛ مما أدئ إلى نشوء جماعات ديئية محافظة جديدة» 
ووضعت هذه الحركات أجندات متناقضة : الحفاظ علا التراث الديني» وإنشاء تقاليد 
جديدة قائمة علولا المبادئ التشاركية . 

لقد قامت الدولة التركية بمراقبة نشاطات هذه الحركات باستمرار واتبعت سياسة 
(ترغيب وترهيب). فعلئ سبيل المثال: تم القبض على توناهان ثلاث مرات في 
(الأعوام 9 ؛ و1455ء وا1945م). وقضئ توناهان ثلاثة أيام في السجن في 
المرة الأولئ وثمانية في المرة الثانية» واللتين انقضتا دون إثبات أي اتهامات ضده. 
أمّا المرة الثالثة؛ فكانت أسوأ تجاربهء ففي (عام /ا1401م)» تم القبض عليه في أثناء 


)00( مصطفي أريكان في : ,"65 1نلع12 716 «أو1 0010ع1106 علنالان81"' صحيفة : ,(ادوعاععه6 علنة/ل) بتاريخ 
الخفا 


حادث وقع في الجامع العظيم (نسه دآنا) بمديئة بورصاء حيث ادعيل رجل أنه 
المهدي» ودعا إلئ الانقلاب عل الحكومة» واتهم توناهان بالتخطيط لهذا الحادث 
وقضول عدة أشهر في السجن» حيث تم تعذيبه من قبل الشرطة رغم بلوغه (14 عامًا) 
من العمر آنذاك» وفي يوم ١7(‏ سبتمبر 1454م)» وبعد بضعة أشهر من الإفراج عنه 
توفي توناهات. 

وخلفه زوج ابنته»ء كمال كاتشار لوك- ١١‏ ٠كم)‏ في قيادة الجماعة التنظيمية 
(وليس الديئية)» وتم انتخاب كاتشارء الذي كان ناقدًا صريحًا للإسلام السياسي 
لأربكان»؛ في البرلمان عن مدينة كوتاهيا (950١19177-1م)»‏ وعن إسطنبول 
(1980-181م) كنائب عن حزب العدالة» ولعب دورًا مؤثرًا في نشر المعاهد 
القرآنية. إِنَّ مجتمع السليمانيين يختلف نوعًا ما عن الطرق النقشبندية التقليدية» علئ 
الرغم من إصرار أتباعه علئ أنّهم نقشبنديون» ففي لقائهم المعتادء يقرأ الأتباع 
كلاسيكيات الفكر النقشبندي» مثل مكتوبات الرباني. 
* مساحات الفر, ص والسليمانيون: 

لقد أدّت مساحات الفرص الاقتصادية والسياسية إلول تشكيل عملية تطور الحركة 
السليمانية؟ ففي أثناء فترة العلمئة الصارمة» استغل توناهان مجالات الذات 
والمجالات الشخصية للمحافظة علين الأفكار والممارسات الإسلامية وحمايتهاء وفي 
أثناء فترة التعددية الحزبية» احتوت الدولة دعاوئ الهوية الإسلامية وسمحت بإقامة 
المعاهد القرآنية (عام 1449م). 

وقد ساعد هذا الانفتاح القانوني والسياسي عل تحويل استراتيجية السليمانيين من 
(الانسحاب)». (9475١-1954م)‏ إلول (الانخراط)؛ (949١-1447م)»‏ بما في ذلك 
حتل درجة من الاندماج» وكنتيجة لقرار (عام 1959م) بافتتاح معاهد القرآن» 
وتوظيف المزيد من الوعاظ لمساجد الدولة» قام توناهان بتدريب وتعيين وعاظ لإدارة 
الشؤون الدينية» وقد وفرت المعاهد فرص توظيف كبرى للآلاف من الشباب الريفيين 
في الوظائف العامة الدينية» وقد عملت الحركة أيضًا علئ تحويل نفسها إل جمعية 
معاهد القرآن وقامت من خلال ذلك بإقامة علاقة تبادل منفعة مع الدولة» وكان على 
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الوعاظ السليمانيين تطويع أنفسهم للفلسفة القومية العلمانية للدولة من خلال دمج 
القومية وبعض الجمهورية في الهوية الدينية» وتبني موقف ديني كان مؤيدًا للدولة 
وقوميًا ومضادًا للشيوعية ومضادًا للإسلام السياسي» وأصبحت عملية التخصيب بين 
القومية والدين هذه خصلة مميزة للسليمانيين في الخمسينيات والستينيات. 

وساد الوعاظ السليمانيون مستويات مختلفة في إدارة الشؤون الدينية حت وضع 
قانون إدارة الشؤون الدينية (عام 1476م)» والذي سمح فقط لخريجي مدارس الأئمة 
والخطباء الدينية بالتوظيف لدئ إدارة الشؤون الدينية» وأدّئ هذا الأمر إلئ زرع بذور 
عداوة مستمرة بين السليمانيين وإدارة الشؤون الدينية» ولأجل تقديم أنفسهم 
(كمقبولين) بالنسبة إلئ الدولة؛ لم يتردد السليمانيون أبدًا في اتهام خريجي مدارس 
الأئمة والخطباء بِأنّهُم (سياسيون إسلاميون ومتعاطفون مع الراديكالية العربية». 
ويالفعل» فقد أدّت حملة أربكان لإنشاء المزيد من مدارس الأئمة والخطباء إلا تأيبد 
مزاعمهم حول تسييس إدارة الشؤون الدينية. 

وعلئ الرغم من الحجج السليمانية؛ فقد قرر الانقلاب العسكري ل(عام ١191/1م)‏ 
(تأميم) معاهد القرآن الخاصة» والتي كان عليها التخلي عن بعض أبنيتها لصالح إدارة 
الشؤون الدينية. وبالتالي؛ ومنذ إقرار (قانون 1956م)» ثم (انقلاب 19171م)ء ركز 
السليمانيون علئ السوق وبدؤوا في بناء مجتمع (تركي إسلامي) مستقل في أوساط 
العاملين الأتراك في ألمانيا. 

وبالإضافة إلى ذلك: فقد ساعدت الفرص الاقتصادية الجديدة في تركيا والموارد 
المالية للعاملين الأتراك؛ ساعدت السليمانيين عل صنع فضاء جديد لهم من حيث 
تلبية احتياجات الإسكان والتعليم للأعداد المتنامية من طلبة الجامعات» وفي هذا 
الباب» كان هدفهم حماية الجيل الجديد ضد الإلحاد اليساري والإسلام السياسي 
المتطرف. 

وفي السبعينيات» بدأ السليمانيون في التنظيم في أوساط العاملين الأتراك في 
أوروبا» والذين كانت شؤونهم الدينية مهملة تمامًا من قبل إدارة الشؤون الدينية» 
وساعد (انقلاب ٠198م)‏ على تعزيز شبكات السليمانيين؛ حيث كانت الدولة ترئ 
التوليفة التركية الإسلامية هي الهوية القومية الجديدة» ومنذ (عام #١٠1م)»‏ يقوم 
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السليمانيون بإدارة أقوئ شبكة من بيوت الطلاب في تركيا وثاني أكبر شبكة مساجد في 
ألمانيا» وتُعد ببوت الطلاب التابعة لهم أكثر نظافة» وانضباطًا من تلك التابعة للدولة» 
وهي مزودة بأحدث التقنيات لتلبية احتياجات طلبة الجامعات. 


* مميزات الحركة: 

بعد وفاة توناهان» زعم أتباعه أنّه كان مباركًا بنعمة وراثة النبوة وكان مسؤولًا عن 
الصحوة الروحية في الأمة التركية» وكما كان الحال مع الشيخ خالد» كان توناهان قد 
أمر أتباعه بإنشاء رابطة معه دون أي زعيم آخرء وتتطلب هذه الرابطة من الأتباع السعي 
إلئ الاتحاد مع توناهان من خلال تصور داخلي لصورته لأجل تحصيل الحقيقة 
العليا - الفناء في الشيخ وفي الإلهء ووفقًا لأتباعه» فهو يمثل بالتالي (خاتم الأولياء)» 
أي: إِنّه لا يمكن أن يكون ثمة زعماء مباركون بعد توناهان. 

لقد كان السليمانيون نشطين جدًّا في بعض المناصب العُليا من قمة البيروقراطية» 
وكانوا منخرطين بنشاط في التعليم الديني في أنحاء الأناضول» وقد استهدفت الحركة 
الشباب التركي خصوصًا منذ البداية» وقد كان توناهان من أوائل المتحمسين فيما 
يتعلق بالأهمية والدور الثوري للإعلام المطبوع في فتح المساحات المنطقية وتحرير 
الفكر الإسلامي ليس فقط من القهر الكمالي؛ وإنّما أيضًا من ثقل التراث الديني. 

وقد دعم المجلة الإسلامية الشعبية لنجيب فاضل والمسماة الشرق الكبير 
(ناق20 عاتلانة8) وشجع أتباعه علئ قراءتهاء ووفمًا لأتباعه. فقد أكد أيضًا علئ 
ضرورة استعادة العلاقات الإسلامية التي كانت قد انقطعت بإلغاء الخلافة» وقد كان 
يدعم بحماس حركة التحرر للمسلمين الجزائريين ضد الحكم الاستعماري الفرنسي 
وكثيرًا ما تمت مساءلته من قبل الشرطة بسبب اهتمامه الشديد بالتطورات الإسلامية 
العالمية. 

ثمة أربع خصائص مميزة لحركة توناهان: 

الأولئ: تمركز الحركة حول التعليم الديني التقليدي» والذي تمت مأسسته بعد 
وفاة توناهان. إِنَّ التأكيد علئ التعليم الديني التقليدي القائم علئ الحفظ يميز الحركة 
عن الحركات النقشبندية والنورسية» وعندما تحولت سياسات الدولة الكمالية بين 
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الإغلاق التام للتعليم الديني وبين: صنع نسختها من (العالم الديني المستنير) 
(نسهلة دثل متلكزة)» صنعت الحركة تعليمًا بديلا غير رسمي للمحافظة علئ التعليم 
الديني التقليدي وتخليده» وركزت الحركة علئْ بعض النصوص الإسلامية التراثية 
باعتبارها أساسية وساعدت عل تحويل التعليم الديني إلئ حركة اجتماعية. فعلئ 
سبيل المثال: كانت المكتوبات نضًا أساسيًا في تخليد الهوية النقشبندية السليمانية» 
وهذا النص (يُقرأ)؛ لكنّه لا (يُناقش) لصنع حركة أيديولوجية؛ وإلّما يستخدم كمدخل 
إل الذات الداخلية للمسلم وكطريقة لبناء المقاومة الداخلية ضد المؤثرات الفاسدة 
للمجتمع الاستهلاكي» ويلعب النص دور (تلاوة رمزية)؛ ليكون مفردات مشتركة بين 
أتباع توناهان. 

ثانيًا : يمكن للمرء أن ينظر إلوع الحركة عل أنّْها (مقاومة مدنية سلبية) للإصلاحات 
الكمالية التي كانت تستهدف إنشاء مجتمع وحكومة علمانيين» فمن خلال اعتبار 
التعليم الديني هدفها الأساسي» تُؤكٌد الحركة علئ انضباطها المشترك وأصوليتها 
السنية الحنفية العثمانية كحدها الأيديولوجي الأساسي. وبعبارة أخرئ: فإِنَ تكوين 
المجتمع السليماني من خلال الانضباط والكفاح لحماية (أصل) الإسلامء أي : 
الرؤية السنية الحنفية للإسلام» عبر التعليم الديني» هو عبارة عن استجابة لسياسات 
الدولة الهادفة إلول السيطرة علي الدين وعلل الحياة الداخلية لمواطنيها. لقد صنع 
السليمانيون مساحة روحية لنقد سياسات الدولة وكذا لنقد تأثير الإسلام السياسي. 
وبعبارة أخرئ: فإِنَّ السليمانيين يشاركون في السوق والسياسة الحديثئة من خلال 
الحفاظ علئ الأرئوذكسية الإسلامية . إِنْهم يفضلون أن يعيشوا داخل نظام ديموقراطي 
رأسمالي لكن في وجود فرصة لبناء مجموعة من الحوائط الداخلية في أنفسهم ضد 
التأثيرات المفسدة للاستهلاكية» وفي سياق عملية بناء هذه الحوائط الداخلية» 
أو المناعة ضد الاستهلاكية» تم التركيز دائمًا عل الطبيعة التشاركية للحركة» واحتقار 
الفردانية باعتبارها صورة من صور الأنانية أو انحرافا. 

ثالثًا: تكافح الحركة في مواجهة البدع الدينية من خلال المحافظة علئ التراث 
الإسلامي السني الحنفي. لكن» وفي مركز هذه المحافظة» ثمة صورة من الراديكالية 
التقليدية. إنَّ أفكار الحركة المتعلقة بطبيعة الشيخ النقشبندي راديكالية وقد اكتسبت 
بعض المميزات الطائفية المتمركزة حول شخصية توناهان. وبصورة ماء تسعول الحركة 
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في الوقت نفسه إلئ الحفاظ علئ التراث السني الحنفي وتدخل بدعة دينية راديكالية في 
التراث التقشبندي؟ لذلك فإنَّ الهوية السليمانية قد نسجت من خلال الثنائية بين 
الراديكالية والمحافظة» وقد تم احتواء الراديكالية في تفسير التراث النقشبندي من 
خلال السعي إلئ الحفاظ علئ الجوهر الإسلامي السني الحنفي. وبعبارة أخرئ: فقد 
مئّل السليمانيون محاولة لتحديث التعليم الديني تحت افتراضات منطقية سلطوية من 
خلال السعي إلئ إعادة قولبة السلوك والأجسام لمقاومة الانحلال الداخلي. إِنَّ 
الحركة تصنع معن مستقلًا للهوية والمجتمع نتيجة لتقليديتها الراديكالية. وشبكاتها 
التعليمية غير الرسمية تعد الأقوئ والأكثر انضباطاء وقد ساعدت هذه الشبكات في 
صنع رأس مال اجتماعي غير قابل للاختراق» إن صحٌ التعيير» من الثقة في العلاقات 
الاجتماعية» ولكن في ظل مساحة ضيقة جدًا من حرية الفكر. 

رابعًا: وجهة نظرها الحداثية» ومجموعتها الهائلة من الشبكات الاجتماعية» 
والتزامها بالسياسة الانتخابية ونظام السوق؛ كل ذلك أدّئْ إل تعزيز الصفات 
التشاركية للحركة السليمانية» وفيما يتعلق بسياسات المجتمع» فقد كان السليمانيون 
-دائمًا- ناقدين للإسلام السياسي عمومًا وللمفكرين الإسلاميين علئ وجه 
الخصوص. وبالإضافة إلئ ذلك: فقد كان السليمانيون ناقدين دائمًا لنظام التعليم 
والأنشطة الدينية المدارة من قبل الدولة» فهُم يفضلون التعليم الديني المستقل والمدار 
من قبل المجتمع ويتتقدون تعليم الدولة الديني باعتباره دائرًا في فلكها. فعلئ سبيل 
المثال: كانت الحركة نازعة إل انتقاد مدارس الأئمة والخطباء وإبعاد نفسها عنها. 

لقد أصبحت الطريقة السليمانية واحدة من أقوئ الحركات الدعوية بين العاملين 
الأتراك في ألمانياء وكانت إحدئ النتائج» والتي أثارت ذعر سلطات الدولة التركية» 
هي أنَّ الكثير من الأتراك المتدينين في أوروبا أصبحوا مترددين في اتباع تعليمات إدارة 
الشؤون الدينية التابعة للدولة. إِنّهم يرفضون النسخة الكمالية من العلمانية ويؤكدون» 
بما يدعو إلئ السخرية» علئ أنَّ العلمانية والتقاليد الغربية تعني أنَّ الدولة لا يحق لها 
أن تتدخل في الحياة الروحية لمواطنيها". 


)١(‏ من أجل مثال علئ مفهوم السليمانية عن العلمانية» ينظر: 
.(1997 ,قتعلة8 :لتاطههاذة) مو[ عبر ممست :8 مآ ,رمقعدة أعسطم 
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وقد أيّدَ أتباع توناهان في أثناء عهد أوزال وبحرارة (التوليفة التركية الإسلامية)» 
وسيطرت الحركة عليل بيوت الطلبة الدينية» وافتتحت الدورات التعليمية القرانية في 
ذلك الوقت» وفي الماضي» سعئ السليمانيون إلئ التأثير علئ السياسة من خلال دعم 
حزب العدالة بقيادة سليمان ديميريل (4375١-1480م)»‏ وحزب الوطن الأمبقيادة 
أوزال (1497-198م)» وحزب الرفاه بقيادة أريكان )601498-١19494(‏ 2 وفي 
(انتخابات عام ”7١٠7م)»‏ تنافس اثنان من أحفاد توناهان علئ مقعد في البرلمان» 
وهما: أحمد دينيزولجون عن حزب الوطن الأم» ومحمد دينئيزولجون عن حزب 
العدالة والتنمية» وأدّىْ اتتخاب محمد دينيزولجون إلئ صراع قوة كبير بين الأخوين 


علي زعامة المجتمع السليماني. 
ى الخاتمة: 


نجحت الطرق التقشبندية» إل جانب شبكاتها الواسعة من المؤسسات 
والممارسات» في توسيع تأثيرها وأنشأت مساحات اجتماعية وثقافية واقتصادية 
توجد مستقلة عن سيطرة الدولة. لقد ظهر أنَّ الطرق الصوفية هي المصدر الأساسي 
لمصالح وهويات متنوعة ظهرت في المشهد الإسلامي التركي» ويقود المشهد 
الحواري شخصيات مثل: نجيب فاضل كيساكوريك» ونور الدين توبتشوء وسيزائي 
كاراكوتش. 

إنَّ هذا التكوين لخطاب فكري مدني إسلامي جديد يشير إل أنَّ التبني الإسلامي 
للثقافة الأجنبية يحدث جنبًا إلى جنب مع استيعاب لرؤئ وممارسات مختلفة داخل 
المؤسسات التقليدية. وقد تم نقل التراث النقشبندي» بدرجة كبيرةء إل الثقافة 
المدينية الحديثة عبر هؤلاء المفكرين الإسلاميين. إِنَّ حقيقة ظهور ذلك داخل تقليد 
صوفي تميز المفكرين الإسلاميين الأتراك عن غيرهم من المفكرين المسلمين في 
البلاد الأخرئ. إِنَّ الإسلاميين الأتراك يقدرون دور التاريخ والتراث ويجادلون بأن 


)١(‏ مصطفئ أو نال في: أعاذتاعء14 لصتو اأمعندء]1 أعسصطم كتمف) سصنده1' عتط مااع فط مقطمسن1"". 
مجلة: ,(##منزذى/4) بتاريخ ١1(‏ مارس 1448م)0 (صفحة/ .)١١ .٠١‏ يدرس هذا المقال دعم 
السليمانيين لحرّب الرفاه في الانتخابات الوطنية ل(عام 1448م). 
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فهم الإسلام مشروط برحلة البحث الروحية الخاصة بالشخص . ولهذا السبب؛ مالت 
الحركات التركية الإسلامية عمومًا إل أن تكون ليبرالية ومنفتحة وقابلة لتوفيق 
الخلافات داخل سياق ديموقراطي» رافضة في خضم ذلك الشعارات التي يستخدمها 
الذين يدعون إل (ثورة إسلامية) أو (دولة إسلامية). 

إِنَّ الدراسة التجريبية للطرق النقشبندية مهمة جدًا لفهم أنَّ قدرة الصوفية على 
التكيف مع الظروف الاجتماعية السياسية الجديدة تفسر أيضًا قوتها علئ تشكيل 
المجتمع» ولدراسة الطرق النقشبندية» يغدو جليًا أنَّ الإسلام (كدالٍ ثقافي 
واجتماعي) يجب أن يفهمء ليس كحقيقة محتواة ذاتيًا؛ وإنّما كنظام اعتقاد متطور 
تاريخيًا. إنَّ الإسلام» بالنسبة إلئ الطرق النقشبئدية» هو عملية اكتشاف مستمرة للعلم 
المنزل» وتتنافس الطرق النقشبندية المختلفة لوضع تفسيرها المهيمن» ودائم التطور 
في الوقت ذاته» باعتباره التفسير (الحقيقي). 

وعلول جبهة التفاعلات بين الدولة والمجتمع» يظهر النقشبنديون مميزات عديدة 
بالغة الأهمية. تصوغ الطريقة التغيرات الاجتماعية والاقتصادية السريعة بأساليب 
إسلامية مشتركةء بانية بذلك خارطة إدراكية مشتركة توضع عليها التغيرات 
الاجتماعية. لقد تمكن النقشبنديون في الحالة التركية من إعادة تصور عمليات 
الحداثة من خلال إعادة تصور الإسلام» وقد وطن النقشبنديون أنفسهم عل التغيرات 
الاجتماعية والاقتصادية والسياسية. لقد أنتجت التجارة المتنامية طبقة متوسطة جديدة 
أصبحت قاعدة للنشاط الإسلامي في أثناء عهد أوزال» وقد كان للحركات الإسلامية 
في الثمانينيات بُعْدٌ قو في الطبقة الوسطئ» وكانت صحوة الحركات النقشبندية 
والنورسية بمثابة استجابة للاحتياجات الأيديولوجية والسياسية للطبقة المتوسطة. 

وبينما لعبت الطرق النقشبندية دور القالب الذي ظهرت منه الحركات الإسلامية؛ 
فقد شهدت أيضًا تحولًا بعيد المدئ في الخطاب الديني والحياة الاجتماعية التي 
نتجت عن التطورات الاقتصادية في البلاد» وقد شهدت الطرق تحولًا من كونها 
مجتمعاتٍ متمركزةً في النُزّل الصوفية إل أخرئ معتمدة علئ النصوص نتيجة للثورات 
في عالم النشر والإعلام» ويُرئ هذا التحول جليًا في حياة الزعيم النوري سعيد 
النورسي . 

١ 


إنَّ الطرق الصوفية جميعها تظهر استعدادًا لتوفيق حالة الحداثة وفقًا لتقديراتها 
وظروفها هي ولأجل مصلحة المجتمع المسلم فيما يتعلق بالديموقراطية وحقوق 
الإنسان واقتصاد السوق» وهذه الحركات لا تسعئ إل إسقاط الماضي علئ 
المستقبل؛ وإِنّما إل قراءة الماضي باعتبار متطلبات الحاضر والمستقبل» وفي القلب 
من جميع هذه الحركات في تركيا تكمن جهود لصياغة هويات جديدة بالإضافة إلئ 
شعور جديد بالمجتمع يوفر للمسلمين إحساسًا بكينونتهم وبأنَّ لديهم قيمة داخلية تبرر 
وجودهم. 
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(لفصل السابع 
الخطاب الإسلامي القائم على النشر 


حركة الثور 


نض 


الخطاب الإسلامي القائم على النشر 


لقد أصبحت جماعات النور أقوئ المجتمعات الاجتماعية السياسية وأكثرها تأثيرًا 
في تركيا المعاصرة» وتمثل كتابات سعيد النورسي» وخاصة إبداعه العظيم رسائل 
النور 80016 (#بإئللة؟1 عد3 1-ه81591)»» تمثل القاعدة لهذه الحركة الدينية. لقد ترك 
عمل النورسي بصمة علئ الخطاب السياسي الإسلامي لا يمكن محوهاء مقدمًا أفكارًا 
مبتكرة للتعامل مع المشكلات السياسية والاجتماعية الثقافية» ومن خلال دراسة 
جماعة النور؛ يمكن للمرء أن يفهم ديناميات الدين والدولة من ناحية والحداثة والهوية 
من ناحية أخرى. 

إنَّ دينامية جماعات النور كحركة اجتماعية متجذرة في شبكاتها من مؤسسات 
الإعلام والتعليم والتجارة والنشرء وطبيعة الحركة المعتمدة علئ النصوص تجعلها 
فريدة؛ فمئذ وفاة النورسي (عام ٠195١م)»‏ لم يخلفه أحد» وتظل الحركة دائرة بشكل 
كبير حول كتاباته» وقد أنتج هذا التركيز أسلوبًا جديدًا للتواصل ورسالة جديدة 
للتجديد الأخلاقي والروحي للمجتمع» وقد أذّىْ تركيز حركة النور علئ النصٌ بشكل 
طبيعي إلوم انخراطها في مجالات النشر والطباعة. 
* حيأة سعيد النورسي: 

باعتبارها حركة مقاومة لعملية التحديث الكمالية المستمرة؛ تُعد حركة النور حركة 
تقدمية واستباقية. لقد قدم سعيد النورسي إطار عمل مفاهيمي لشعب يواجه عملية 
تحول من كونه مجتمعًا اعترافيًا (508240هأعصعع) إلول كونه مجتمعًا قوميًا علمانيًا 
#لقطعولاءةءع)» وتمثل هذه المقفاهيم خارطة معانٍ وتوفر استراتيجيات للتعامل مع 
التحديات الحديثة من خلال إعادة تعريف المفاهيم والممارسات الفلكلورية الإسلامية 
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لإقامة شبكات تضامن واستراتيجيات حياة يومية جديدة للتعامل مع الأوضاع الجديدة. 

لقد كان علئ النورسي» الذي عاش في أثناء انهيار الدولة العثمانية وظهور 
الجمهورية الجديدة» كان عليه أن يستجيب للنقاشات السائدة في زمنه» ولفهم التحول 
في التأكيد والاهتمام في أعمال النورسي؛ يحتاج المرء إل ملاحظة الفرق بين (سعيد 
القديم)» و(سعيد الجديد)» كما أشار هو إلئ نفسه في فترات مختلفة('". إنَّ سعيد 
الجديد كان هو سعيدًا القديم الذي أقبل أكثر علئ دراسة بعده الداخلي. 

ولد النورسي (عام 148757م) في قرية نورس في محافظة بيتليس شرق الأناضول» 
وتعلم النورسي في البداية علئ يد أخيه الأكبر» ملا عبد الله ثم واصل تعليمه بنفسه 
من خلال حضور الاجتماعات الصوفية واتباع مقررات المدارس”". وعلئ الرغم من 
أنَّ النورسي كان مترددًا في وجهة نظره بشأن دور الطرق الصوفية في إعادة إحياء 
الإسلام وكان يستنكر العلاقة الصلبة بين الشيخ الصوفي ومريديه؛ إِلّا أنَّ طريقة تفكيره 
وأسلوب حجاجه كانا متأثرين بالتصوف في الأناضول””"» وقد أقرٌ النورسي نفسه بأن 
الهيمنة الثقافية للطريقة النقشبندية في هذه البيئة كان لها أثر عظيم عليه “. 

إِنّه لم يكوّن علاقات عمل وثيقة فقط بالشيوخ التقشبنديين البارزين؛ بل قرأ أيضًا 


)١(‏ حول حياة النورسي وأفكارهء ينظر: علمالبحعسة3 غ06 أعدلطة 5910 موسمتةافاء8 ,كلاكا مدعطآ 
-نخة 12 نتومدة1 5230 مممسعععةهء8 ,مأعمعدةع1 أقدبع[1 ,(1990 ,أمولستزهلا تمعلدنا :الباطههادة) 
مناكط4 1 عصنا 2 2 زع ناعمداك1'" رمدعادمع هعقع1 وكماكن14 ,(1999 ,مععلة)0 النتطمهاكآ) فوع ساملا 
لأق1اندنآ 142222212ردأقعغطا .84.4) :"لمفأقتصة103 76 ناولإنالط ععمناكن10 نما»طط سترعءلاكك1 
ناءءاءععموط عندل! تمعلوون8ظ علسمععمتاى ببئنعء2 [امترومك ,علدوزوطلةق طقلتاسلطم :1991 ,لناطههاذآ1 
.(2002 ,اأقعل8 :لناطقهاذ1) 

(؟) للمجموعة التركية لسعيد التورسي» ينظر: هلإناانا1 مدال أ-ه/ه81.؛ مجلدان :لناطههاوة) إصدار 
,(1996 ,اأقع]8 (ويشار إليها فيما بعد بالاختصار 408/16). يشتمل هذان المجلدان علئ جميع أعمال 
النورسي. 

منص أومال1 5810 لقمممم لم8 ,كتقماصوسده1 له1زه :359 ,1:355-57 كلانه ,لأقطباعاءق8" 0١‏ 

لناطهةأفآ) 111 لاستتودمصمك5 مقحمججتائلء8 أعمبمعماكعيان ,"اوعمس للمعاععء<1 لوده" 

,452-62 ,(1996 ,دلزقة أمعلا 

11أل88 طقتانلطف :1097 ,1002 ,1:1001 ,21501 ,"مقلهد5" ,1:220-578 ,"غهط نناعاعكة" 1 

2 ,(1990 ,ققصاةط' تلناطهمهاقا) تأمرمط األموطامهة1 [مدمذن11-أسوعدالط 5310-1 مممدسمععنائمء2 
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وبحرص شديد أعمال الصوفي الهندي الكبير أحمد سيرهندي أثناء فترة تحوله إلئ 
سعيد الجديد”2: لكن الفوريني ظل ناقدًا لبعض جوانب الصوفية التقليدية» مجادلًا 
بن التقاليد الصوفية» والقائمة علئ التعلم والإيمان المعتمدين علئ التقليد» لا يمكن 
أن تلعب سوئ دور محدود في الإصلاحات الاجتماعية في أثناء عصر حديث متسم 
بالشك وعدم اليقين؛ إِلّا أنّه مع ذلك أقر بالدور التاريخي المهم للطرق الصوفية في 
استعادة شباب الإسلام والتكيف مع التغيرات الاجتماعية في الإمبراطورية العثمانية. 

وفي مقال يعنوان: «التلويحات التسعة (1115'8 1-1ه/ز«721) داقع النورسي عن 
الطرق ضد هجمات النظام الكمالي”"2» وقرأ النورسي بانتظام أعمال الشيوخ 
التقشبنديين سيرهيندي وأحمد جوموشهانوي» بيد أنه وقع تحت الحماية الروحية لعبد 
القادر الجيلاني» مؤسس الطريقة الصوفية القادرية. وفي أثناء قراءته» وعلئ الرغم من 
تركيزه بشكل حصري علئ القرآن؛ فقد كان دائم الرجوع إلئ مجموعة الأحزاب 
(28طة-1'1ة 'ناص:ز82) لجوموشهانوي كمصدر للتأمل ٠‏ وفي أثناء عملية تكوي ين وعي 
سعيد الجديد وحياته الروحانية» لعبت كتابات شيوخ النقشبندية دورًا مهمّاء لكن 
فكرهء بأصالته انطلق بشكل كبير بعيدًا عن التراث النقشبندي. 

فعلئ سبيل المثال: تؤكد الطرق الصوفية على التربية الداخلية للنفس» بينما يؤكد 
النورسي علئ التوفيق بين الإيمان والعقل والضرورات الحديثة: «المستقبل سيحدد 
بالعقل والعلم» والتفسير القرآني الذي يتعامل مع المشكلات في ضوء العقل والعلم» 
هو الذي سيشكل المستقبل»7" . 

لقد أذ اهتمام النورسي بالأحداث الراهئة والإعلام إلئ جعله واعيّا بتحيزات 
الغرب ضد الإسلام وبنقاط ضعف مجتمعه في مواجهة هذه التحيزات» وقد خفز 
تفكيره الشخصي بالمواجهة بين التفكير النقدي أوروبي الاتجاه والتفكير الأكثر ميلا 


)١(‏ ينظر المزيد عن طريقته في قراءة المكتوبات: (/8طل8461) في: :317 ,1:95 ,لال ,"رعلدة5" 
2:1467-4 لاله ,"أمقطتطها ماعوط" :1:511-64 ,"أقطبنعاء34" 
.1:561-69 بار ,"ه115 اسأمطاجك1" 07 
() لقائي مع فتح الله جولين حول العلاقة بين الطريقة النقشبندية وسعيد النورسي في إسطنبول بتاريخ (71 
مايو 1491م). نشرت بعض أجزاء هذا اللقاء في صحيفة: (/»ف!!341)» بتاريخ ١1-1١(‏ أغسطس 
/151م). 


الى 


للتقليد للمجتمع العثماني”'2» وأدّئْ به ذلك إلئ التأكيد علئ ضرورة تنمية تفكير منفتح 
ونقدي داخل التراث الإسلامي العثماني؛ وفي محاولة للجمع بين العلوم الطبيعية 
والعلوم الإسلامية» زار النورسي السلطان عبد الحميد الثاني (عام /19017م) راغيًا في 
الحصول عل دعمه لجامعة في مديئة فان» لكن السلطان عبد الحميد رفض عرضه 
للتوفيق بين التفكير العلمي والإسلام. 

وكان النورسي شديد النقد لدكتاتورية السلطان عبد الحميد الثاني» وللطريقة التي 
تم اختزال الإسلام بها ليمثل أيديولوجية دولة» وفي النهاية» انضم النورسي إلى حركة 
الأتراك الشباب» وأصبح ناشطا في العمل علئ الإصلاحات الدستورية. فعل سبيل 
المثال: انضم النورسي لثورة (الأتراك الشباب) لجمعية الاتحاد والترقي واعتنق 
دعوتها لإقامة دولة دستورية”'“؛ لكنّه سرعان ما أصبح ناقدًا علئيًا عند رؤيته للسياسات 
الجائرة لجمعية الاتحاد والترقي؛ حيث اقتنع بأنَّ التزامه بمفاهيم الحرية الشخصية 
والدستورية كان متناقضًا مع أداء جمعية الاتحاد والترقي الاستغلالي للإسلام والقومية 
التركية 27 وساهم النورسي بمقالات في الصحيفة الإسلامية (#بهم/اه/1)» وهي مجلة 
نضالية تابعة لجمعية الاتحاد المحمدي (للءعصصدطد8 1:120-1)» منتقدًا بشدة 
سياسات الحكومة؟. 

وجادلت هذه المجلة بأن تفكك الدولة العثمانية عليل امتداد خطوط إثنية لغوية 
يمكن إيقافه فقط إذا تم تطبيق الشريعة» مما يصنع مساحة محمية للمجتمع المسلم. 
ومع ازدياد اضطهاد جمعية الاتحاد والترقي» وقع تمرد في (أبريل عام 1414م) تحت 

2:2130-1 الال ,"الروك الممطمو" (0) 

(9) تنظر مقالاته: كلانه ,'للعتصطة 1-أدمه5 ماعدمولا" ,2:1932-36 لاله ,"ممانا؟ عاءبرنمن11" 

.2:1920-8 ,8001 ,"ع0 الطمدة؟ اسمورلط" ,2:1930 
() ينظر : 3151218 :(1996 ,عقصلط :لناطههاذ1) تاحتازج1 متلهلقط1 علظ- ه30 31 ,نذانظ علممقمدا311 

ننسو اتهدةآ1 :(1955 ,توتاعاظ الأممدء1 111ز854 تلنسطمماكا) أكهم'علما! أعمل8 31 ,عقلرد8 

1 ,رلاكلف اكقصضاذد :(1961 بالأعط هال[ :لناطسماكا) أموعله”1آ أعملطة 37 ,لمع :تتونمة12 

1 ملوترفطلة علتفدة :(1994 رععطد1 السطهمة )1‏ 0121 غمدكة1 31 تفصمدلءلهرمئع 


.(1987 ,15818أقة فلتت 81 :الناطصهاو1) لم أععاععة1ظ1 عل8 اعتترء0 أمو “له اعمال 
(4) دفاعه في المحكمة في: .2:1917-35 ,1/ائه ,"ع0 أ-مقحلط" 


و وآ 


قيادة الشيخ وحدتي» رئيس جمعية الاتحاد المحمديء» والذي طالب بتطبيق الشريعة» 
وإعادة سلطات عبد الحميد الثاني» ودخلت قوات العمليات الخاضعة لسيطرة جمعية 
الاتحاد والترقي إسطنبول في (4 أبريل) وأسرت قيادة التمرد» وأعدمت العديد من 
الأشخاص المشتبه في مشاركتهم في التمرد وأعادت الحكومة التابعة لجمعية الاتحاد 
والترقي» وعلئ الرغم من أنَّ النورسي لم يلعب أي دور في إثارة التمرد - فقد قام في 
الحقيقة بإقناع مجموعة من الجنود بعدم المشاركة في التمرد وبالعودة إلى ثكناتهم - 
لا أنه قيض عليه بسبب مشاركته في جمعية الاتحاد المحمديء والتي كانت متهمة 
بإثارة التمردء وفي أثناء محاكمته» ألقئ النورسي خطايًا طويلًا ومعقدًا دافع فيه عن 
فضائل الدستورية والحرية وتم الإفراج عنه بعد ذلك”''» لكن التمردء والذي يعرف 
بأسم : «تمرد ١‏ مارس» (1هدئزة1 +3631 2)31 (بسبب الفرق بين التقويمين العثماني 
والجريجوري)» أصبح حدثًا تأسيسيًا في العلاقات بين الدولة والمجتمع في نهايات 
عهد الدولة العثمانية وفي العهد الجمهوري» وقدمت جمعية الاتحاد والترقي التمرد» 
والذي أثاره السخط الاجتماعي والسياسي» قدمته باعتباره حدثًا (رجعيًا) 6ن ضد 
حكومة تقدمية. 

ومنذ ذلك الحين» أصبحت جميع حركات المعارضة للمركزية والتغريب تقر 
توصم بأنَّها (رجعية): وأصبح خطاب (الرجعية) أآداة رائجة لإقصاء 0 
المتدينين عن السياسة» ونزع الشرعية عن أي صورة من صور دخول الدين في المجال 
العام» ووفتًا لإسماعيل كاراء أبرز عالم متتخصص في الفكر الإسلامي المتأخر في 
الإمبراطورية العثمانية وبدايات الجمهورية» فقد تم تفسير التمرد باعتباره (إطار عمل) 
لتمثيل أي صورة من صور المعارضة ضد 37 إحداث التجانس بالقوة على أنّها 
(رجعية)”'". وبالفعل» تمت (إعادة تفسير) هذا التمرد من قبل المؤرخين الكماليين 
لإنشاء واحدة من أهم مميزات الثقافة السياسية التركية من خلال صنع ثنائية ثابتة بين 
النخية»ء مصحوبة ب(كماليتها وتغريبها وعلمانيتها)» وبين الحركة الإسلامية في 
الأطراف. 


2:1917-5 ,"ع6 أمموبلط”" (0) 
(؟) لقائي مع إسماعيل كارا في إسطنبول بتاريخ (4 أغسطس ١١١1م).‏ 
لمكن 


وقد كان لاحتكاك النورسي البسيط مع الجَلّاد تأثيره بلاشكٌ علئ قراره ترك 
العاصمة العثمانية إلئ منطقته الأم: بالقرب من بلدة فان في شرق الأناضول» وفي 
جنوب شرق الأناضولء قام بإلقاء عدد من الخطابات عن أفكار الدستورية والحرية 
في القبائل الكردية والعلماء المحلبين الذين كانوا ناقدين لحكومة الاتحاد والترقي 
الجديدة» وقام النورسي بجمع محاضراته وملاحظات نقاشاته في مجلد نشر بعنوان: 
«المناظرات» (0323120نا2'”)3: والذي يتعامل فيه مع الحرية والتساؤل باعتبارهما 
جزءًا مهمًا من الإيمان ويعتبر الفقر والجهل والعداوة الداخلية المشكلات الأساسية 
للمجتمع المسلم. إن الفرد» بالنسبة إلئ النورسي» يحتاج إلئ الحرية لإدراك قوة 
الإلهء ومن خلال هذا الإدراك» سيتحرر الفرد بدوره من الاضطهاد والظلم اللذين من 
صنع البشر. باختصار: يتم التعامل مع الديموقراطية والحرية باعتبارهما الشرطين 
الضروريين لوجود مجتمع عادل”"»: وبعد قضاء عام في مدينة فان» زار النورسي 
دمشق وألقئ خطبة مشهورة ومثيرة للجدل في المسجد الأموي العظيم دعمًا للدستورية 
والإصلاح الإسلامي» وأكّد النورسي علئ موت الحقيقة في الحياة الاجتماعية 
السياسية وعلئ أنَّ العداوة والطغيان والأنانية هي المصادر الكبرئ للانحدار 
الاجتماعي والسياسي في العالم الإسلامي” . 

في أثناء الحرب العالمية الأوليئ» كتب النورسي أعقد نصوصه فلسفيّاء والمعروف 
باسم: «إشارات الإعجاز؛ (2هه'1 [ن2::21) بالعربية» وقد شارك أيضًا في الحرب 
بالعمل عل تنظيم القبائل الكردية في مقاومة التقدمات الروسية-الأرمنية في شرق 
الأناضول» وأسر النورسي (عام 1415م)» وقضل عامين في كوستروما في أقصئ 
غرب جبال الأورال كأسير حرب قبل أن يعود إلئ إسطنبول» وبعد عودته إلى 
إسطنبول» أصبح مرة أخرئ متجهًا نحو داخله ووجد نفسه في أزمة روحية عميقة. 
وفي أثناء تلك الفترة» ساعدته مكتوبات أحمد سيرهندي في التغلب علئ الأزمة» 


١ 800/1 2:1937-59‏ في : ''82881 3/1" )0( 
(؟) أحد أفضلن التحليلات لفلسفة سعيد النورسي السياسية هو: 5810 سقستمعن84 ,اموعة4ة 1و5 
.(1995 ,أكفأسمالزولا هلزمة تمعل؟ :لناطمماكآ) أوواعواء2 غ16اء1 76 أكعنال< 
(؟) ونُشرت خطبه بالعربية تحت عنوان: «الخطبة الشامية»؛ ولترجمة النورسي الشخصية لهذا العمل إلى 
اللغة التركية» ينظر: .2:1959-85 كان ,"علإنصد5 أ-عطان11" 
حصن 


واتخاذ القرآن دليلًا وقائدًا له. لقد كان التصوف هو الطبقة الأقوئ في تكوين أفكاره 
وشخصيته . 

هاجم النورسي الاحتلال البريطاني بشدة في إسطنبول» ناشرًا مقالة بعنوان: 
«الخطوات الست؟ في الصحف, وقام النورسي بحشد الرأي الديني ضد البريطانيين 
ولصالح الحركة القومية الصاعدة بقيادة مصطفئ كمال» وفي (أغسطس عام 19177م)) 
انتقل إلى أنقرة» وأصبح مُؤْيّدَا قويّا لنضال التحرير التركي والزعماء الوطنيين حول 
كمال'2» وانحسر حماسه فقط عندما أصبح على دراية بالخطط شديدة العداء للإسلام 
التي كان ينوي الزعماء الجمهوريون الجدد تنفيذها”". 

واستقل النورسي قطارًا من أنقرة إل فان» وأشار إلئ تلك الرحلة لاحمًا بأنها 
(الرحلة الانتقالية) من سعيد القديم إل سعيد الجديدء وفي أثناء هذه الرحلة في 
(أبريل 177م)» انتهئ النورسي إل أنَّ استعادة شباب الوعي الإسلامي ينبغي ألا 
تكون على مستوئ الدولة؛ وإِنّما علئ مستوئ الأفراد» وحوّل النورسي تركيزه إلى 
البعد الداخلي من الروحية الفردية» وإل تطوير وعي إسلامي تأملي جديد. لقد رأئ 
عقول النخبة الإصلاحية محتلة بالشك والفلسفة الوضعية» ولمواجهة هذا الشك؛ 
سعيول النورسي إلئ (إعادة الإله مرة أخرئ) من خلال رفع الوعي الإسلامي في الحياة 
البومية: 

ولم يعد النورسي يؤمن بالتحول الاجتماعي من خلال المشاركة السياسية» قائلا 
بأنّه من الضروري تكوين (جماعة قادرة فكريًا) لصنع خطاب مضاد عن الهوية 
والأخلاق الإسلامية» وأصبح الهدف بالتالي هو بناء وعي إسلامي وخارطة جديدة 
للمعاني لتوجيه الحياة اليومية. إِنَّ كفاح النورسي الأساسي لم يكن ضد الحداثة؛ 
وإنَّما كان ضد نظرية المعرفة الوضعية التي سعت إلى اجتثاث البشر من أصولهم 
المقدسة. ولذلك؛ فقد تميز سعيد الجديد بانعزاله عن السياسة والحياة العامة. لقد 
ميزت هذه (الهجرة الداخلية)» أو الانسحاب نحو التفكر (تعاءاء]ه6]) طريقة تفكيره 
وكتاباته . 


)١(‏ كتب النورسي مقاله الشهير: (2:2055-58 ,22016 "51616 أسأةناان11") ضد الاحتلال. 
2:2137-9 لاع ,"لأو ج11 امعط و1" () 


0. 


ونتيجة للسنوات الثلاث من التفكر في فان؛ أنهئ النورسي مقاله الأول: «مثنوي 
النورية؟ (عترعن88 اتدعدء14) لوضع إطار العمل المفاهيمي لعمل حياته؛ رسائل 
النور. ولأجل إتمام هذا الهدف؛ بقي النورسي في فانء» حيث ظل حت (عام 
06م) عندما اتهم بالمشاركة في التمرد الكردي الإسلامي الذي وقع في العام 
نفسه”"2» كان هذا التمرد بقيادة شيخ القبيلة الكردي النقشبندي سعيد» وهكان الهدف 
الصريح للتمرد هو إقامة دولة كردية مستقلة تحترم فيها المبادئ الإسلامية» التي كانت 
("'» وبعد هذا التمرد» أقرت الدولة مجموعة من 
السياسات» بما في ذلك إغلاق النُزّل والطرق الصوفية لكبح تكرر مثل هذه الحوادث» 
وتم نفي النورسي إلئ قرية بارلاء بالقرب من مدينة بوردور”» 

لقد أدرك النورسي أن الإصلاحات الكمالية كانت تهدف إل فصل الدولة التركية 
الحديئة ومجتمعها عن تراثهما الإسلامي وبشكل أعمء عكست الأزمة العظيمة 
للاعتقاد الديني نفسه في مواجهة الدين الوضعي الجديد لبدايات القرن العشرين» 
وبسبب نشاطه المستمر؛ تم نفي النورسي إل إسبرطة» وفي أثناء فترة نفيه التي بلغت 
ثمانية أعوام ونصفًاء كتب النورسي حوالي (40 بالماثة تقريبًا) من مجموع رسائل 
النور الكاملة”؟؟» وحيث كانت قراءة ومناقشة أعماله ممنوعة من قبل الدولة؛ فقد كان 
يتم نسخ تعليقات النورسي بخط اليد وتوزيعها من خلال شبكة من رجال بريد النور 
الموثوق بهم (05]20125م عد80)؛ وكوّن الأشخاص المنخرطون في توزيع وإنتاج 
تعليقات النورسي شبكة تضامن سرية أصبحت القاعدة لل (مجتمعات القائمة على 


مخترقة فى تركيا الحديئةة 


)١(‏ عن أنشطة سعيد النورسي في إيقاف التمردء ينظر : عار ضععلمة1 «عتروسم/81 ,تعمنطهة منالعمسمعةة 
.238-42 ,(1974 ,لموأستزولآ نرقم نوعلا الناطمهاذ1) أوعنال1 5210 ممصسجججعتائلء8 
01 5عتناأعنماة لمعناناه لتنة 5021 عط :غ512 لطة طلتقط5 ,مقعم ,سعدمعستط8 مه سنامة31 07 
.5 ,(1992 ,3كله800 0ع2 :2ه0همآ) سماوتلسك1 
40 لان ,"ورد امعط امة1" 0 
(4) لقد كتب بعضًا من أفضل أعماله في السجن؛ مثل: «الحجة الزهراء؟. ,10116 معطم 2 'نناءم51-1100) 
(1116-52 ,701.1 في سجن أفيو ن (1549-19448م)؛ وةالاسم الأعظم»: 01 ,81016 ستمعة أ-روة) 
(1,797-827 في سجن إسكيشهير (عام 1958م). 
ان 


النص)» أو الدرسخانة» التي أصبحت بدورها واحدة من الصور البدائية للمجتمع 
المدني في تركيا. 

وأنتج أتباعه المزيد من النسخ وقاموا بتوزيعها عل نطاق واسع في أنحاء 
الأناضول”' 2 وعندما بدأت واحدة من الجماعات المركزية في الظهور» تم القبض 
علئ النورسي وحوكم أمام محكمة إسكيشهير بتهمة إنشاء طريقة صوفية محظورة» وتم 
حبسه بئاء علول ذلك لمدة ١١(‏ شهرًا)»ء وسمت المحكمة أتباعه بالنورسيين 
)77 وفي (عام 19175م))2 تم القبض عليه مرة أخرئ». بزعم كتمانه لآراء 
مضادة للدولة؛ وتم إجباره عل الإقامة في بلدة إسبرطة. 

لقد كان النورسي الناضج المنتمي للعصر الجمهوري يرئ رسالتّه حمايةً الأصول 
الإسلامية الديئية والثقافية للهوية التركية» وقد كان يهدف أيضًا إلول استعادة شباب هذه 
الهوية من خلال معالجة بعض العيوب الحقيقية التي كان يشير إليها النقاد والمفكرون 
في أواخر العصر العثماني. لقد كان الهدف النهائي للكماليين تحويل وعي مواطني 
الجمهورية الجديدة من خلال بناء هوية (علمانية وقومية) مجردة قدر الإمكان من أي 
روابط بالماضي العثماني الإسلامي؛ وردًا علئ هذا المشروعء كافح النورسي من 
أجل صنع مجتمع ديني داخلي بديل» يصاغ في المنزل ويكون من خلال العلاقات 
الشخصية دون الحاجة إل استعراضات خارجية محتملة الخطورة في المجال 
السياسي» وتقابل هذا التحول إلئ درجة كبيرة مع ذلك الذي مر به النورسي نفسه. من 
النشاط الخارجي إل الانسحاب إل الحرم المقدس الداخلي لإسلام تأملي» ومن 
خلال التأكيد عل الوعي الديني» والذي لا يحتاج إلى أن يتجلئ في الخارج؛ سعئ 
النورسي للمحافظة علي المجال الروحي الداخلي خاليًا من عوامل الاستلاب لسياسة 
الدولة» وعرف النورسي الحرية باعتيار مشروعه لإنشاء مجتمع داخلي» وقد جادل 
النورسي بأنَّ الحكومة يمكنها فقط أن تضطهد فردًا نشط في مخالفة القوانين المعادية 
)١(‏ حيث إِنَّ النورسي كتب جميع تعليقاته بالحرف العربي؟ أصرٌ أتباعه علئ نسخ الكتابة باليد لنشر تعليم 

الأبجدية العربية في تركيا . 
(؟) (”الة) شير حرفيًا إلئ من يتبع ما في رسائل النور. سمت محكمة إسكيشهير أولئك الذين قبض 

عليهم» وفي حوزتهم كتب للنورسي (5كنالة) . 

كن 


للدين باستخدام (يديه) و«سيكون من الصعب عليها التدخل في المنزل والقلب والبعد 
الخاص بالمواطن الفرد والمؤمن”'2» لكن جهوده المتعمدة لتجنب السياسة لم تعن 
أنَّ الدولة تجاهلته. فبين (عامي 21976 و1444م)» تم القبض علئ النورسي عدة 
مرات وتمت محاكمته بتهم محاولة تنظيم حزب سياسي إسلامي؛ عل الرغم من أنه 
كان دائمًا ما يخلل سبيله من قبل المحكمة. 

لماذا كان النورسي وأتباعه يمثلون تهديدًا للمشروع الكمالي؟ إِنَّ ما جعل من ' 
النورسي (عدوًا) للمشروع الكمالي كان تصوره البديل للعلم والهوية والذات وحكم 
القانون» والتي ستؤدي معًا إل تكوين لغة عامية للحداثة كانت أكثر إغراءً لعامة 
المسلمين من عملية التغريب القادمة من الأعلل والمتميزة بالتقليد الأعمئئ من الدولة 
الكمالية» وقد رفض النورسي الاستخدام الأداتي للإسلام كحركة تحرير وطنية 
أو أيديولوجية لتقوية الدولة. 

إنَّ الإسلام بالنسبة إل النورسي كان بمثابة المصدر للميثاق القياسي» نوع من 
(الميثاق الذاتي) الذي يمكن استخدامه في تكوين الأخلاق والهوية» وقد كان مفهومه 
للدولة مختلقًا عن رؤية الأتراك الشباب والرؤية الكمالية في أنَّ أولئك كانوا يعاملون 
الدولة باعتبارها العامل المحدد لما يكون الحياة السعيدة وأداة لتحديث وتوجيه 
المجتمع. وبعبارة أخرى: فقد كان مشروع التحديث الرسمي يسع إل تقوية الدولة 
واستخدم جميع الوسائل لهندسة مجال عام (رسمي) جديد. ولذلك؛ فقد كان هذا 
المجال العام (الرسمي) قائمًا علئ معارضة ثنائية بين العلماني والديني» ألا فرانجا 
(288ق 213) (طريقة حياة وأذواق أوروبية في الأثاث والموسيقئئل) في مقابل ألا توركا 
(63تنط 312) (طريقة حياة تركية وأذواق في الأثاث والموسيقئ والطهارة الشعائرية 
مستوحاة من الإسلام)» والصالون في مقابل غرفة جلوس العائلة والعلم في مقابل 
الدين والحداثي في مقابل الترائي» وقد أدئ ذلك إلئ إساءة العلاقات أكثر بين الدولة 
والمجتمع نتيجة لمحاولة الدولة فرض أيديولوجيتها العلمانية الإقصائية على السكان. 

ساعد النظام متعدد الأحزاب في (عودة) النورسي إل السياسة؛ فقد كان يرئ 


14 لالظ ,"مقلقن5" )١(‏ 


(الأحزاب السياسية أعمدة الديموقراطية)”'2» وفي كتاباته الأولئ» كان النورسي يرئ 
أنَّ الأحزاب السياسية متوافقة مع الإسلام طالما كانت تقوي من وحدة وسلامة 
الأمة(ك وقد أَيَدَ بشكل تام النظام متعدد الأحزاب» ولم يتردد في دعم الحزب 
الديموقراطي ضد حزب الشعب الجمهوري الحاكم في أثناء حالة سيلان 
الخمسينيات”"» وجادل النورسي بأنَّ الدستورية البرلمائية وسلطة القانون توفران 
أفضل بيئة لإعادة شباب الإسلام. 
لقد كان النورسي يرئ المشاركة السياسية أو المشورة (506576:6) وحكم القانون 
عمودي العدالة الاجتماعية» ودافع النورسي عن البرلمانية والدستورية باعتبارهما 
الوسيلتين الأكثر مناسبة لإنتاج مجتمع ناجح وعادل. لقد جادل النورسي» بطبيعة 
الحال» بأنَّ كل مواطن ينبغي أن يكون «مشغولًا بقضايا الوطن والأمة والحكومة؛» 
لكن المرء (لا ينبغي أن يخضع إرادته الفردية بصورة عمياء للإرادة الجمعية باسم أمة 
أو وطن»”*2؛ ومن خلال المجادلة بأنَّ الإسلام لا يمكن ولا ينبغي أن يستغل لأغراض 
سياسية؛ فإنَّ النورسي قال بأنَّ الإسلام ينبغي في النهاية أن يحتل ميدانًا يسمو علئ 
سياسات القوة اليومية2: وقد جادل النورسي صراحة ضد إقامة أحزاب إسلامية؛ 
لأنّه كان يعتقد أن مجتمع تركيا المستقطب لم يكن مستعدًا لتحملها""» وقد ظلّ أتباع 
النورسي في حالة من الشك تجاه الأحزاب الإسلامية الوليدة» مجادلين بأنَّ مثل هذه 
الأحزاب كانت عليل الأرجح ستضر بالمصالح الإسلامية من خلال استغلال الإسلام 
بشكل انتهازي لأغراض سياسية. 
1 لكان ,"أمطناسة5" 1 
(؟) مسعود توبلاييجي في : ,(1995) ,50 تذصقك ,"أمهمطهدمع12 علا سنهاوة" (صفحة/ 594-65). 
() حول موضوع تأييده» تنظر رسالة إلئ الرئيس ورئيس الوزراء في: ,للا ,"أوهانطهآ وهةمنصسظ" 
,.2:1904-905 وحول نقد النورسي لسياسات عدنان مندريس» ينظر: 
2:1882-3 بنارا ,"أموعانطهآ مهلام 
وبعبارة أخرئ: فإنَ النورسي يقول بأنّ الفرد يتبغي أن ,2:1585 22/1 ,"لقهانطمة باسمسهامم>ك" (4) 


.5 لكان ,"ملزنصوة لتلعطاسط" (0) 
25-27 ,1:24 نالع ,"مهلم تمع عا أقصولزءع8" 7 


يفضن 


لقد رأئ النورسي الارتباط بين الإسلام والسياسة أمرًا مُضِرّاء وقد كان يعتقد بأنّه 
لو بدأت غالبية المجتمع في الانتماء إل الإسلام بشكل واع؛ فإنَّ سياسات الحكومة 
الكمالية المعادية للإسلام ستندثر من تلقاء نفسها(". 

توفي النورسي في أورفا يوم 7 مارس ١195م)»‏ بعد يومين فقط من وصوله إل 
هناك. لقد كان يرغب في قضاء آخر أيام حياته في أورفاء حيث تعيش جماعات إثنية 
مختلفة من الترك والأكراد والعرب معّاء وحيث إِنَّ السلطات كانت قد طالبته بعدم 
مغادرة إسبرطة؛ فقد طلب من قائد سيارته أن يقوم بتغطية اللوحات المعدنية للسيارة 
بينما كانا في طريقهما من إسبرطة إلى أورفا عبر قونيا”". 
* أفكار النورسي: 

لقد كانت أفكار النورسي تسعئ إل صنع جسر مفاهيمي بين المجتمع التركي 
والإسلام من خلال معالجة قضيتين خالدتين في أثناء النصف الأول من القرن العشرين : 
)١(‏ انهيار السلطة الدينية. (7) هيمنة الوضعية العلمية والسياسية. لقد كان هدف 
النورسي هو بقاء الإسلام كنصٌ حَتيٌء نص متجسد في التجارب اليومية» دون دعم 
الوسائل السياسية والأعمدة التقليدية مثل النُرّل الصوفية» وبينما بدأت الدولة 
الجمهورية في التعامل مع الدين باعتباره العقبة الرئيسة أمام التقدم الوطني» كافح 
النورسي من أجل إيجاد تفسير ومنهجية جديدين للإسلام: وقد أكد علئ دراسة القرآن 
من أجل تكييف الإسلام مع الظروف الحديثة» ومثل هذه الدراسة ينبغي أن يضطلع بها 
مسلمون متعلمون؛ إذإِنّه لاحظ أنَّ العلماء التقليديين» الذين كانوا يزعمون احتكار 
تفسير النصوص الدينية» لم يكونوا قادرين علئ مواجهة تحديات عصر وضعي تطور 
فيه موقف نقدي جديد تجاه العلم؛ ولذلك فإِنَّ كتابات النورسي تجهر يثلاثة أهداف: 
(أولَا): زيادة وعي المسلمين. (ثانيًا): تفنيد الخطابات الفكرية السائدة للمادية 
)١(‏ علئ سبيل المثال» طلب سعيد النورسي من الدولة نشر أعماله لأجل محارية الإلحاد والعدمية اللذين 
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والوضعية. (ثالثًا): استعادة الذاكرة الجمعية من خلال مراجعة الهيكل المشترك 
للمجتمع؛ الإسلاء؟ . 
* زيادة الوعي الإسلامي بالإيمان: 

لقد كان فهم النورسي للإسلام قائمًا علئئ فهم للطبيعة الإنسانية» وقد كان يعتقد بأنَّ 
بعض الصفات فطرية في جميع بني البشر. إِنَّ الإيمان الديني» بالنسبة إل النورسي » 
هو نتيجة لضعف الإنسان الفكري وإخفاقه في صنع انسجام دائم في حياته ومجتمعه. 
وقد جادل النورسي بأنَّ الأفراد في حالة تجاذب مستمر بين الشهوة والعقل؟ لأنَّ 
البشر ذوو رغبات غير محدودة وإمكانات محدودة فى الوقت ذاته» والطريقة الوحيدة 
للتحكم في هذا التجاذب هي بتطوير اتصال دائم بالإله. 

لقد كان النورسي ينتقد نظرية المعرفة الوضعية ورغبتها في السيطرة على الطبيعة 
والإنسان معّاء وحيث إِنَّ الدين فطري في الطبيعة الإنسانية؛ فإنَّ النورسي يرئ أنَّ 
الافتقار إلئ الدين هو السبب في الكثير من النزاعات والحروب» وقد وسّع النورسي 
مفهومه للتجاذب إلئ المستوئ المجتمعي» حيث يعد غياب الإله في الفضاء العام هو 
مصدر مشكلات الإنسان» وقد كان هدفه لأجل ذلك هو إعادة الإله إل الفضاء العام 
وتطلب ذلك ردًا علول الإبستيمولوجيا الوضعية السائدة. 

لقد كان الارتباط بالإله بالنسبة إل النورسي يعني إدخال أدوات مفاهيمية جديدة 
لصياغة وقيادة السلوك البشري» وقدم مشروع النورسي (خارطة معنئ) جديدة 
للمسلمين لتوجيه سلوكهم. إِنَّ النورسي لم يُقدّم (دولة إسلامية)» أو (دستورًا 
إسلاميًا)» وإنّما قدّم نمطا من التفكير حول إعادة الاتصال بالإله» وتكوين شخصية 
المرض 

لقد قارن النورسي بين المقتضيات الاجتماعية والسياسية والثقافية للحياة في 
مجتمع مؤمن مقابل الحياة في مجتمع غير مؤمن» وعرف النورسي الإيمان بأنّه فهم 
الحياة الإنسانية من المولد» وحتئ الوفاة باعتبار المفاهيم القرآنية» وجادل النورسي 
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بأنّه من خلال استبدال الإيمان القائم علئ التقليد (هدددذ ن4ناعلهة) بالإيمان القائم على 
التحقيق (12238 كانفططة)؛ فَإِنْ المسلمين سيكونون قادرين علئ مقاومة قوئ الوضعية 
الحديثة ألا وهي المادية والإلحاد. 

إنَّ المسلم يجب أن يتساءل لماذا لق وكيف أتئ المرء إلى هذا الوجودء ويعد أن 
يتمكنوا من تحقيق الوعي بهذه الأسئلة؛ فإنَّ المسلمين يمكنهم أن يبنوا مجتمعًا بهذا 
الوعي: وجادل النورسي بأن جميع الفضائل - العدالة والسلام والأمانة والنزاهة 
والحب - جميعها تنبثق من الإيمان بحاكم أعلئ وبمدركات أخلاقية قائمة علئ 
الدين» بينئما الفوضئل والأنانية والاضطهاد والفقر كلها نتائج لانعدام الإيمان 
والمدركات الأخلاقية”'2؛ لذلك فإِنَّ الإيمان هو القاعدة لمجتمع أخلاقي ومصدر 
المعرفة فيما يتعلق بعالم الظواهرء وعبر النورسي عن معتقداته بمفاهيم الإيمان 
(سقصة) والحياة (02(80): حيث يكابد الإيمان في ممارسات الحياة اليومية ويصاغ 
النظام المجتمعي من خلال الإسلام (الشريعة)”"©. لقد جادل النورسي بأنَّ الإيمان 
يتكون من خلال ارتباطات بين القلب والعقل والروح» بينما الحياة عبارة عن منطقة 
يعبّر فيها عن الإيمان من خلال التصرف وفقًا للأخلاق الإسلامية. 

لقد أدرك النورسي أنه في العصر الحديث الواقع تحت هيمنة تجريبية التنوير» 
يمكن استمرار الإيمان فقط إذا ما سعئئ المؤمنون بنشاط لفهم وتفسير الإسلام» وقد 
جعل النص مفهومًا لعامة الناس باللغة المستخدمة يوميًا بحيث يمكنهم الفهم والتأمل» 
وبالتالي؛ فإنَّ اتجاه النورسي يمثل نقطة تحول من فهم الإسلام القائم علئ التقليد 
والمعتمد علئن العلماء/ التْزل الصوفي إل فهم تأملي أكثر تعقيدّاء وقد جادل بأنَّ 
مسلمي تركيا لا يمكنهم الحفاظ علئ إيمانهم من خلال تقليد الآباء أو أوروباء وإنّما 
من خلال التحليل النقدي المتأني. 
وفقًا للنورسي؛ فإِن كتاباته لا تستخدم الإسلام ,1841-42 ههه 2:1729 بلائة ,"أوطلتطهة عدلمنصسع" )١(‏ 
لأغراض سياسيةء وإلّما لتعزيز النظام والسلام الاجتماعيين «من خلال تحدي الإلحاد والعدمية 


والفوضئعء فى القاع. والاضطهاد عل السطح». (179لاام). 
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+ تحدي الوضعية: 

إن الخصلة الأساسية للوضعية هي رؤيتها للعلوم باعتبارها الصورة الوحيدة 
الصالحة من المعرفة» وبالتالي؛ فإِنَ الطريقة الوحيدة لتحقيق التقدم هي باستخدام 
العلم لتوجيه السلوك الإنساني والمجتمع» وقد كان الغرض الأساسي لحملة 
الوضعيين الأتراك هو الإسلام» والذي كانوا يرونه مصدرًا للرجعية» واستخدمت 
الجمهورية نظامًا تعليميًا جديدًا لمَأْسّسَةٍ الدين (الوضعي) في محل الأديان الإلهية 
التقليدية» وكان هذا الانفصال بين الإنسان وبين جذوره المقدسة» بالنسبة إلئ 
النورسي» هو مصدر الفقر والحرب والعداوة. 

وردًا علول التأثير الاختراقي للوضعية في النظام التعليمي التركي والانهيار التام 
للنظام التعليمي الإسلامي: حاول النورسي أن يُبِيّن التوافق بين العلم والدين» وبين 
الحرية والإيمان» وبين الحداثة والتراث» وطور النورسي الأساليب الإسلامية من 
حيث الخطابات العالمية السائدة للعلم وحقوق الإنسان وسلطة القانون. 

وعلين الرغم من أنَّ النورسي كان يرد علئ الفلسفة الوضعية؛ إِلّا أنه كان مقيدًا 
أيضًا بتوابع القوئ الاجتماعية الاقتصادية الجديدة التي ساعدت عل تنمية التفكير 
لدئ العامة» وقد أدّئ ذلك بالتالي إل تكوين ذات مجردة ونشر التفكير العقلاني 
العلمي من خلال الفصل بين قوانين الطبيعة وقوة الإله» وقد كانت هذه العلمنة 
الإبستيمولوجية للتفكير لدئ العامة وقطع الرابط بين النفس والمقدس تطورًا كبيرًا في 
مجريات الأحداث. 

ومن خلال إدراك التأثير الضار للوضعية وتآكل السلطة الدينية في المجتمع» 
استخدم النورسي المساحات الجديدة المتاحة من خلال الكتب والمجلات لتحدي 
تأثير الوضعية ولنشر نسخته المعدلة من العلم. لقد كان شعور النورسي بوقوع الإسلام 
تحث حصار الوضعية والشك هو الحافز وراء كتاباته» وظل هذا الشعور بالخطر 
ملازمًا له حتيل نهاية حياته» دافعًا له نحو الدفاع عن القرآن باعتباره متوافقًا مع العقل 
البشري» ووفقًا للنورسي» فقد كان الوحي في اليهودية والمسيحية والإسلام هو 
(الكلمة)ء وأمًا تفسيرات ذلك الوحي؛ فتتفاوت بحسب الزمان والمكان. 

إِنَّ معنئ القرآن بالنسبة إلئ النورسي قابل للتغيرء وإضافة إلئ ذلك؟ فإنَ 

للقن 


الاكتشافات العلمية تظهر مدئ عمق رسالة القرآن: «وبينما يمر الزمن ويتقادم»» قال 
النورسي: «فإِنَ القرآن يصبح أكثر شبابّاء وتصبح آياته أكثر اتضاحًا»ء» وتعامل 
النورسي» بخلاف غيره من الإسلاميين» مع الاكتشافات العلمية باعتبارها محاولة 
(لتعميق فهم القرآن)”'22 وبينما ينمو العلم البشري في المجالات غير الدينية؛ فإنَّ 
فهمنا ينمو كذلك للوحي القرآئي؛ ومن خلال الربط بين فهم أفضل للقرآن وبين 
الاكتشافات العلمية» سعئ النورسي نحو فتح باب قراءة جديدة وراديكالية للقرآن. 
جادل النورسي بأنَّ التقليد الصارم والتعلم الروتيني ربما كانا كافيين في عصر 
ماض » لكنّهما لم يعودا قابلين للتطبيق في العصر الحديث. لقد أدرك النورسي أنه في 
عصر يتسم بالشك» فثمة حاجة إل منهجية جديدة لجعل الناس يؤمنون بوجود الإله. 
وقد كانت الفئة السكانية المستهدفة لدئ النورسي هي سكان المدن والمتعلمين؛ لأنَّ 
هذه المجموعة هي التي ستمثل بطبيعة الحال موضع نشوء الصور الثقافية المسيطرة. 
وأكّد النورسي علئ أهمية (الدليل)» أو الأيديولوجية الطبيعية لإنشاء شعب متعلم 
يؤمن بالإله دون تجاهل دور الوحي (إنطة7)» وقد كان الهدف هو إثبات وجود الإله 
علئ مستوئ الفردء لقد سعت حركة النور لإنتاج صورة جديدة من الوعي ثُييّنَ أنَّ 
العلم والتقنية ليسا متنافرين مع الإيمان بالإله»ء وبخلاف العديد من المفكرين 
الإسلاميين (المتعصبين)»؛ لم يقدم النورسي القرآن كمصدر لجميع الاكتشافات العلمية 
العظيمة» لكنّه اعتبر التقدم العلمي» بدلا من ذلك» علامة ودليلًا علن خطة الإله 
المحكمة للخلق”". لقد كان هدف النورسي هو حماية التعليم العلماني من عدم 

الإيمان والتعليم الديني من التعصب من خلال التوفيق بين الإيمان والعلم. 
وبحسب كتاباته» فثمة ثلاث طرق لتحصيل العلم الإسلامي: القرآن والنبي 
والكون» والذي يشير إليه عادة بتعبير (كتاب الكون الكبير). إِنَّ النورسي يجادل بأنَّ 
الطبيعة (ككتاب تشير بوضوح تام إل وجود كاتبها وواضعهاء إل جانب الإشارة إلئ 

قدرته [الإله] ومنجزاته؟. 
وبعبارة أخرئ: فلا ينبغي أن تفهم الطبيعة باعتبار ذاتهاء أي المعنوم الاسمي 
.485-66 0سة 1:362 ,"أوطناءاء4ة" )0١(‏ 
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(نسوذ 1و-هقص)» وإِنّما باعتبار خالقهاء أي: المعنى الحرفي (مقط 58-1ةت). إِنَّ 
كل مخلوق في الطبيعة تقريبّاء بما في ذلك البشرء يعكس براعة الإله؛ مبدع وصانع 
كل ذلك» واستخدم النورسي قوانين الطبيعة لتوضيح قوة الإله. وردًا علئ الميل 
السائد نحو الشك والتحول الاستطرادي من رؤية كونية دينية إل أخرئ علمانية» 
حاول النورسي أن يضع اصطلاحات مفاهيمية جديدة يمكن أن تجمع بين الدين 
والعلم . 

وقد أكد علئ المعاني متعددة الطبقات في القرآن وعلّم تلامذته أن الطبيعة لم يكن 
لها معنين بذاتهاء وإنّما كانت تشير إلئ المعنيئ الحرفي» وجود النظام وحضور الإله. 
وباختصار: فإنَّ النورسي كان يرئ الطبيعة كتابة الإله في الكون والقرآن كلمة الإله. إِنَّ 
مفهوم النورسي للعلم ذو ارتباط وثيق بالاستعارات القرآنية» وقد حاول أن يدرس 
قوانين الطبيعة باعتيارها تجليات لأسماء الله الكثيرة» وعلم الطبيعة بالنسبة إلئ 
النورسي يضاء من خلال أمثال القرآن. 

بالنسبة إلئ النورسي؛ فإِنَّ الطبيعة وحدها لا تملك قوة» وهي بحاجة إلئ قوة عليا 
للإله لتصبح فعلًا وليكون لها بذلك معنل. لقد كانت الطبيعة هي الدليل على فعل الإله 
وكمال قدرته؛ ولذلك فإِنَّ النظام في الطبيعة هو انعكاس لأسماء الإله: الحي» 
المحبي» القيوم» الباقي» القدوسء العدل» الحكم. وباختصار: فإنَّ الطبيعة تصور 
للإله. لقد أراد النورسي لأتباعه أن يشعروا بوجود الإله من خلال دراسة كلماته وفعله 
الدائم» فمن خلال قراءة آيات القرآن عبر أعين الاكتشافات العلمية الحديثة» حاول 
النورسي أن يحرر الأجيال الجديدة من تأثير الوضعية» لكنّه لم ينكر الفهم الميكانيكي 
للكون» وإنّما عامل هذه الميكانيكية وهذا النظام باعتبارهما تصميم الخالق. 

إنَّ هذا المفهوم التوحيدي للكون» أي: إِنَّ الله خلق الكون من العدم وأنَّ الله بائن 
عن الكون. لكنّه دائم الفعل فيه» يُعد فهمًا استبطنه النورسي وأتباعه تمامًا وعلّموه لمن 
بعدهم. وفي حالة النورسي؛ فإنَّ العلم والنصّ المقدس يقرآن ويفكان شفرة بعضهما 
البعض» ولذلك؛ فقد دعا النورسي إلى فهم نسبي للإسلامء متمسكا بالقول بِأنّه 
لا يمكن لعالم دين واحد أو لمؤسسة دينية واحدة الزعم بتقديم التفسير الحق للدين» 
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وحيث إِنَّ فهم الإسلام يعتمد علئ الزمان والمكان والظروف؛ فإنَّ النماذج المتنافسة 

كما دعا النورسي إلئ التفريق بين الدين والسياسة؛ لأنَّ الأخيرة محتومة أن تح 
من قدر الإسلام أو تعيق التفسير الحر له» ومن خلال السماح لكل فرد بأن يفسر 
الإسلام وفقًا لظروفه الخاصة؛ فقد حاول إضفاء الصبغة الاجتماعية عل الدين. 
* الشخصية والذاكرة: 

بعد تحديد أعداء الإسلام وهم: الجهل والخلاف والفقر؛ قدّم النورسيٌ التعليمَ 
والعمل الجادً والاتفاقٌ باعتبارها الحلول. إنَّ إسلام النورسي شخصيء يهدف إلى 
بناء أخلاقية علو المستوئ المصغر من خلال زيادة الوعي الإسلامي. وتسع كتاباته 
دائمًا إل بناء شخصية إسلامية تقية وحديثة»؛ شخصية متسامحة ولكن حازمة فيما يتعلق 
بالفضائل الأساسية للإسلامء وقد كانت كتب النورسي هي ملاذه» وأصبحت طريقًا 
إل تحقيق الرضا للأتراك العاملين علئ تحليل الذات. 

لقد حاول النورسي أن يحمي الشخصية الإسلامية من التأثير المدمر لقومية الدولة 
ووضعيتها من خلال نحت فضاء داخلي للتطوير الذاتي والاتجاه نحو التعامل مع 
الأحداث والضغوط الخارجية. وقد كان إنشاء هذا الفضاء الداخلي هو الهدف 
والتحدي الرئيس لكتاباته. لقد كانت رحلة التطوير الذاتي ممكنة فقط من خلال إدراك 
قوة النفس الداخلية في سخدمة الوله. 

وكما هو الحال بالنسبة إلى الكثير من الصوفية؛ فقد كان النورسي يعتقد أنَّ النفس 
الداخلية هي القوة الوحيدة القادرة علئ المقاومة وإنتاج معارضة تخيلية ضد قوىئ 
الاضطهاد. وقد كانت هذه القوة التأملية والخلاقة لدئ المسلمين هي رأس مال 
النورسي الأساسي في الحفاظ علئ رحلة التطوير الذاتي. 

لقد كان يعلم التأثير السلبي للقوئ الرأسمالية والطرق التي أنتجت بها الدولة 
والسوق النفس كغريبٍ وكمصدر للتوتر والمشكلات» ومن خلال التأكيد علئ القيم 
الدينية» كافح النورسي لصياغة النفس من أجل القوة ولصياغة النفس ذات القوة 
لمقاومة السياسات (التمديئية) للدولة. 

لفن 


لقد أدرك النورسي أن المشروع الكمالي ينتج أشخاصًا يعانون من ضعف الذاكرة 
الجمعية ومجردين من أي خارطة إدراكية للعمل» وقد سعول هو لتقديم قراءة بديلة 
للذات. تقد كان مصرًا علئ أنَّ الهدف الأساسي في الحياة ليس البحث عن القوة» 
وإنّما البحث عن المعرفة لإدراك قوة الإله» وتعامل النورسي مع الإسلام باعتياره 
مصدرًا للقوة الداخلية للحشد في المواجهة مع مادية وأيديولوجية الدولة الوضعية» 
وقد كانت اهتماماته مشابهة جدًا لاهتمامات المنظرين الجدد القائلين بأنَّ العقلئة تهدد 
الذات والمجتمع من خلال حرمان كليهما من القدرة عل تقديم أي شيء سوئ 
الخضوع والإذعان» وقد حدد النورسي مصادر الذات المستقلة لمقاومة عملية نزع 
القوة عنها من قبل النظام البيروقراطي والوضعيةء واللذين وكلا الخبراء بجميع 
القرارات؛ لذلك فقد أعطئ النورسي دورًا مركزيًا لمفاهيم الإيمان والإنسان بدلا من 
مفهوم القوة. وحمًا؛ٍ فإنَّ الإيمان يصنع القدرة علئ بدء ومقاومة وتحويل علاقات 
القوة علئ المستويات الصغرئ والكبرئ. 

ولمعالجة هذه القضايا؛ سعول النورسي إلول صنع فضاء داخلي مواز لأجل المسلم 
العادي ليتأمل الإيمان من خلال تجارب الحياة اليومية» وكتابة النورسي عبارة عن 
وسيط لترجمة الصيغ والممارسات الإسلامية إلئ إيقاعات من الأعراف اليومية. لقد 
أدرك أنه يستطيع استخدام وسط النشر كوسيلة جديدة لبناء الوعي» كما أدرك أيضًا أنَّ 
العلماء لا يمكنهم أن يستجيبوا لهذه التحديات الحديثة؛ ولذلك فقد صنع هو موضعًا 
جديدًا للسلطة -النص نفسه- لإعطاء المسلمين جميعًا القدر نفسه من الرسوخ 
والتوازن؛ مما يسمح لهم بفهم إيمانهم وفمًا لمكابداتهم الشخصية. 

إن أفكار النورسي تروق لقطاع كبير من المجتمع التركي؟؛ جزئيًا بسبب تطويره 
لجسر مفاهيمي جديد للانتقال من التراث إلئ الحداثة ومن الثقافة الشفهية إل أخرى 
مكتوبة ومن البيئة الريفية إل البيئة الحضرية. لقد تخيل النورسي تحولًا تدريجيّاء يبدأ 
بعملية: )١(‏ زيادة الوعي الإسلامي الفردي. ويستمر إلل: (؟) تطبيق الإيمان في 
الحياة اليومية» ثم إلئ : (”7) استعادة حكم الشريعة. لقد كان يسع إلئ تسليح الأفراد 
المسلمين بالأدوات الضرورية لتوجيه حياتهم وفقًا للمفاهيم الإسلامية. وبتعبير 
مجتمع محكوم بالشريعة» كان النورسي يعني مجتمعًا عادلًا خاضعًا لحكم القانون. 

ام 


وإضافة إلول تأكيده علئ مفاهيم العدالة والهوية والمجتمع والارتباط بين العلم 
والدين؛ فإنَّ موقف النورسي الحذر جدًا تجاه السياسة والدولة الأيديولوجية قد ساعد 
الحركة علئ أن تكون نشطة في المجالين الاجتماعي والثقافي. 

لقد كان فهم النورسي للدولة مختلقًا عن فهم الأتراك الشباب والكمالبين الذين 
جاؤوا بعدهم؛ فقد كان يتعامل مع الدولة باعتبارها (خادم) الشعب وكان يجادل 
لصالح دولة محايدة غير ذات أيديولوجية. فالدولة» بالنسبة إلئ النورسي» يجب أن 
تتم صياغتها وفقًا لحاجات ورغبات الشعب. وقد كان يجادل بأنَّ المواطنين 
والمجتمعات عبارة عن أنهار وجداولء بيئما الدولة هي بركة تجمع المياه» فأي تغير 
في نوعية أو كمية امياه الجدول سيكون له تأثير مباشر علئ البركة» وإن كانت المشكلة 
في البركة» فلن يكون لها تأثير علئ مصادر الجدول:”0©. وحيث إنَّ الدولة خادم 
للشعب؛ فإِنَّ موظفيهاء بالنسبة إلئ النورسي» لا يلزمهم حت أن يكونوا مسلمين 
بسبب أنَّ وظيفتهم هي خدمة الشعب بما يتوافق مع القانون. 

لقد أدّىْ نجاح الإصلاحات الكمالية» وبشكل متناقضء إل نمو حركة النور 
أيضًا؛ فقد كان توسع الاتصالات والتعليم الموجّد ومركزية القانون والعلمنة المتنامية 
وتحرير المجتمع من الوهم» كل ذلك كان عبارة عن نتائج للثورة الكمالية» والعمل 
علئ توضيح الفرق بين التوابع الإيجابية والسلبية للكمالية يؤدي بالتالي إلئ تمزيق 
المناقشة التي أنا بصددها؛ لأنَّ القيام بتحليل لحركة النور ينطوي عل حوار هادف 
إلى الحفاظ عل الذات ضمن الحدود الداخلية والخارجية للحركة. فعلئ سبيل 
المثال: لقد نجحت حركة النور وتوسعت أولا في المحافظات الغربية للأناضول» 
وقد كان مستوئ التعليم عاليًا هنالك» وكان لدئ الناس بالتالي قابلية أكبر لفهم 
الرسالة النورسية مقارنة بسكان المحافظات الشرقية» حيث كانت النخب المالكة 
للأراضي» ممّن يعرفون بالشيوخ أو الأغاء يسيطرون علئ الحياة اليومية» وقد ظلت 
المحافظات الغربية للأناضول في الحقيقة مركز الحركة”". 

لا الا نل افق 
(؟) لا تزال مدن غرب تركيا صاحبة أكبر نسب المييعات لمطبوعات التور 
حفن 


مع توسع ميزات الحداثة جهة الأطراف. تحولت حاجات الأفراد إل الهيكل 
الرمزي وإلئ الدين. فعلئ سبيل المثال: علئ الرغم من أن البيئة المدينية تميل إلى 
تشجيع الشك» يصبح الدين في المدينة صورة من صور الهوية ونظامًا شبكيًا يسمح 
للمرء بأن يتعامل مع مشكلات المدينة. وقد أذّت الهجرة السريعة لسكان الأرياف إلى 
المراكز الحضرية نتيجة لنمو الظروف الرأسمالية إل إيجاد حاجة ضرورية لأسلوب 
ديني جديد وهو الذي سع النورسي ببراعة لتوفيره» وقد انطوى مشروعه علئ انفصال 
داخل التراث الإسلامي» انفصال يمكن أن يتناسب مع الظروف المتسارعة التطور 
لسكان الأرياف ممّن تم اجتنائهم حديثًا ونقلهم إل المراكز الحضرية. 

وبمميزاتها النصية» صنعت حركة النور احتمالات جديدة لأولئك الذين كانوا قد 
انتقلوا من المناطق الريفية إلئ المراكز الحضرية» وكانت لديهم رغبة في إعادة بناء 
مفهومهم للإسلام في عصر يسوده الشك والوضعية» وقد قامت هذه (المجتمعات 
المعتمدة عل النص) يعلمنة الإسلام في محاولة لجعل الأدوار العلمانية للطبيعة 
والحياة تستوعب الاهتمامات والمفاهيم المقدسة. 

وأصبيحت الكلمة المطبوعة وسطا لتكوين وعي نورسيء وكانت إحدئ المميزات 
الأساسية الأخرئ لحركة النور أنها كانت تركز علئ أهمية العقل مقارنة بالمعجزات 
في الفهم الديني. 
* قتكوين المجتمعات المعتمدة على النص قُ صورة الدرسخانة: 

بعد وفاة النورسي (عام ٠195١م)0‏ تحولت الدائرة المقربة من أتباعه إلئ 
(مجتمعات معتمدة علئ النص)» وانتشرت في أنحاء تركياء وإذا كانت أفكار النورسي 
قد أعطت معنول للحياة اليومية لأتباعه» فقد كانت الاستراتيجيات التنظيمية لهذه 
الدائرة هي التي وفرت لها الموارد المؤسسية والدينامية لتصبح حركة اجتماعية ودينية 
رائدة» وقد كانت تلك (المجتمعات المعتمدة علئ النص) تجتمع وتقرأ وتفسر 
نصوص النورسي في أماكن تسمل إحداها بالدرسخانة. والدرسخانة عبارة عن شقة 
خاصة.ء أو بناء من طابق واحد تلتقي فيه مجموعة من الناس لقراءة كتابات النورسي 
يصوت عالٍ والنقاش فيهاء وعلئ الرغم من أنَّ هدفه كان تقديم كتاب لا يحتاج إل 
معلم لفهم معناه» فقد ساهم انتشار العمل من خلال قراءته داخل هيكل الدرسخانات 

ينض 


في تكوين وعي اجتماعي سياسي إسلامي مشترك . 

لقد أصبحت رسائل النور هي الأداة التي يتم من خلالها ربط الجماعات المتنوعة 
معاء وفي الدرسخانة» تتطور القراءة إل نوع من عملية التكوين المجتمعي واسعة 
النطاق في وجود عدد من الأنشطة الاجتماعية التي تة تقوي الروابط الاجتماعية» وفي 
المجتمع التركي الآخذ في التمدن» يكون الناس منعزلين ويبحثون عن طرق للارتباط 
بالناس. 

إنَّ قراءة الكتاب نفسه واستبطان المفردات ذاتها يلعبان دورًا مُهِمًا في ارتباط 
الناس» ومن خلال القراءات الجمعية» يتعلم النورسيون ميثاق عمل قياسيًا جديدًا 
يشكل فهمهم للعالم ويمثل أساسًا للعمل» وقد ألهمت هذه المعتقدات أي الأعمال 
تعد خيرة ومطلوبة» وما الأخرئ التي ينبغي تجنبها. 

لأجل فهم تأثير رسائل النور في بناء المجتمع ؛ فإِنّ المرء ينبغي أن يستكشف معن 
قراءة نص من نصوص النور. 95 نمط القراءة الدينية ينشئ ديات معيئة بين القارئ 
وبين كتابات النورسي. ونتيجة لهذه القراءة المؤسسية؛ يطور القراء موققًا إدراكيًا 
وأخلاقيًا محددًا تجاه أنفسهم وتجاه بعضهم البعض وتجاه المجتمع ككل . إِنَّ هذه 
العلاقة بين القراء وبين ما يقرؤونه لم تحظ بدراسة دقيقة بعد. بعض القراء يكونون 
مهارات فنية في استخراج معانٍ متنافسة عديدة من النصء» واللغة العامية السردية 
التركية للنورسي وكتابته الاستعارية تقدمان نسقًا غنيًا وديناميًا من النصوصء والذي 
يمكن اختباره لفهم التحديات المعاصرة والاتصال العميق للعلاقات البشرية. 

إضافة إلئ ذلك: فإن المشاركين الجدد في حلقات القراءة هذه يشجَعون علئ 
استبطان نزعة معينة في توجههم نحو رسائل النور. إِنَّ رسائل النور تعطي القوة لقارئها 
من خلال توفير رؤية كونية ونظام أخلاقي للعمل» ويصورة ماء تصبح الرسائل بمثابة 
مخزون من الكنز يمكن للمرء الحفر فيه لاستخراج معان أعمق استجابة للرغبة البشرية 
في الوصول إلئ المعنول ؛ لذلك فإِنَّ كل اجتماع لقراءة رسائل النور يفتح آفاقًا جديدة؛ 
لأنّه ليس ثمة عملية قراءة نهائية عندما يتعلق الأمر باكتشاف معنول النصوص الدينية. 

إِنَّ النورسيين يعتقدون أنَّ قراءة هذه النصوص ضرورية للمحافظة على التوازن 
والشعور بالمجتمع» وبصورة ماء تصبح القراءة طريقة لفهم واكتشاف (وليس صنع) 
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الذات وتطوير موقف أخلاقي يمكن من خلاله التعامل مع القضايا الاجتماعية 
والتنوع. إِنَّ فعل القراءة يصبح عملية اكتشاف للذات. إِنَّ الفارق الكبير بين القراءة 
الدينية والقراءة المعتادة للروايات والمجلات والكتب الدراسية هو أنه في أثناء الصور 
الأخيرة من القراءة؛ فإنَّ المرء يقرأ للحصول عل المعلومات أو تحقيق المتعة 
أو تهذيب بشرية المرء بهدف اكتشاف مهنة في الحياة» أمّا في الصورة الأولئ من 
القراءة؛ فإنّ المرء يسعئ نحو إرضاء النفسء ويؤكد قراء رسائل النور علئ أهمية 
القراءة أكثر من الكتابة» بل ويحفظون بعض المقالات» والتي يستحضرونها في أثناء 
مناظراتهم ونقاشاتهم بغرض تكوين حجة ما. 

95 القراءة تصنع مجتمعًاء وتصبح القراءة الجمعية نشاطا طقوسيًا للتأكيد علئ هذا 
الاجتماع المشترك» فالقراء لا يدربون فقط علول التفكير في معنو الآيات القرآنية وإِنّما 
على التفكير في العالم من حولهم أيضًا؛ لأنّهء ووفقًا لرسائل النور؛ فإِنَّ الخلق هو 
الجزء الأساسي من الوحي؛ ولذلك فإِنَّ قوة ورحمة الإله لا تنقلان فقط من خلال 
النصوص المقدسة» وإِنّما من خلال الآيات المادية ونظام الخلق أيضًا. 

إنَّ الناس يحتاجون إلئن تطوير أعينهم وقلوبهم لتلحظ قدرة الإله» وقد كان النورسي 
يجادل بأن الدرجة التي يمكن بها للمرء أن يفهم الإله تعتمد علئ قدرات المرء (من 
حيث التعليم والعمر والمنصب)» وعلئ استعداده لفهم قوة الإله» وعندما يفهم الناس 
قوة الإله ويطورون قناعة داخلية؛ فإنَّهم يعملون بعد ذلك بطريقة تجعلهم يستشعرون 
وجود الإله في حياتهم. وبعبارة أخرئ: فإِنَّ المعرفة تتطلب القناعة» والقناعة بدورها 
تولد العمل. وبالتالي؛ فإِنَّ رسائل النور تكون إيمان هذه الجماعات المعتمدة على 
النصوصء لكن هذا الإيمان يكون أيضًا معنول رسائل النور» وبعض المجتمعات 
المعتمدة علئ النصوص تكون أكثر حماسة للقيام بتطوير القراءات المفتوحة لرسائل 
النور. لقد كان الفهم الفردي لرسائل النور -دائمًا- خاضعًا للتحقق والفحص مقابل 
فهم المجتمع» وبصورة ماء فليس ثمة سلطة مجتمعية للسيطرة علئ المعنول وقراءة 
رسائل النور سوئ سلطة مجتمع القراء. 

نتيجة لإخلاصهم الشديد لهذه النصوص الأساسية» طور النورسيون لغة منفصلة 
وإطار عمل إدراكيًا يفرقهم عن باقي الجماعات الإسلامية في تركياء والوظيفة 

ال 


الأساسية لتلك المجتمعات المعتمدة عل النصوص هي الاستماع والتأمل في 
النصوص ونشر معناها في المجتمع» وباعتبار تحولها إلئ الطابع المؤسسي من خلال 
الدرسخانات» تم تحويل قراءة رسائل النور من عملية صامتة داخلية إل تجربة مشتركة 
تفاعلية بشكل أساسي» وبمجرد قراءة رسائل النورء والتي يتم التعامل معها كعلم 
ممنوح برحمة الإله؛ فإنّها تصنع مواقف مشتركة تجاه عالم الظواهر وتجاه التفاعلات 
المجتمعية . 


علئ الرغم من إغراق النورسي للعالّم بالعلم؛ فَإِنَّ النورسيين يعتقدون أنَّ علم 
النورسي لم يكن مكتسبًا ببساطة» وإنَّما كان منحة إلهية. لقد قام النورسي في الحقيقة 
بفرض المعنل الديني علئ العالم وعبّر عن التناسقات في الحياة والطبيعة بأنّها 
تجليات للإله. بالنسبة إلئ النورسي؛ فإِنَ عملية المعرفة تستلزم جهدًا لاكتشاف قوة 
ووجود الإله في الكون. 

إنَّ إطار العمل الإبستيمولوجي النورسي يمتزج مع الميتافيزيقا؛ لذلك فإنَّ الفكر 
لا يمكن أن يتحرر من التأثير الميتافيزيقي» ويتم التعبير عن تعاليم النورسي ومحاولته 
لإدراك الحقيقة من خلال تناظرات تجعل من تعقيد العالم أمرًا قابلًا للفهه”"'. 

كتب النورسي مصاغة بأساليب مقارنة استعارية ويصيغة السردء والعلم المتعلق 
بالخالق والمخلوقين مغروس في هذه السرديات؛ لذلك فأسلوب النورسي ليس 
أسلويًا بحثيًا أكاديميّاء والقصص معادة التمثيل مرة أخرئ لتحكي القصة الكبرئ عن 
الخالق. 

إنَّ هذا النمط الجديد من الأدب قد لعب دورًا أساسيًا في عملية الأسلمة كمجال 
استطرادي لتكوين ونشر الأفكار””“» وقد كان التعليم التقليدي للعلماءء على 


)١(‏ يقدم علي مرمر صفات أتباع التورسي في : هذ )معمء107/! دمعد]1 :نجع ك1 علامةوذاعظ زه داءعءمد4" 
كله عطو 388-90 ,(10.1.,1985 بمتقطعنا1 أه لاأومعائمن] ,.ككتل .(لبطط) "رهله1 برععامن" 
2 202316مع0120110060-18 الأعاصه© عطا دز مأدع 1107 لصة معدقه1ن) أوأعه5 بجعلذ" 
.(2001 رش ,قتطماء0شهانطظ ,واتسوع ا أصناءاصدوء1؟ ,.ودتل .(1.طم) ""بإععلمن] جتمرمم تمع ات 00 مز 

(7) الثقافة الجديدةء أي: الثقافة الجماهيرية التي كان الجميع فيها عبارة عن قراء» كانت لاعبًا أساسيًا في 
تكوين الوعي السياسي الإسلامي. 

كفن 


النقيض». يؤكد عل حفظ نصوصء وأنماط أفكار وممارسات معيئة. لقد كان 
النورسي يستجيب لأزمات العالم الإسلامي» ولعدم قدرة العلماء علئ معالجة 
الأزمة» وهو الأمر الذي كان ظاهرًا لمفكرين بارزين آخرين مثل محمد عبده ومحمد 
إقبال. لقد حاول النورسي التعامل مع المشكلة من خلال وضع النص نفسه كمصدر 
للسلطة والشرعية. 

بحسب وجهة نظر النورسيء لا يزال ثمة رابط بين الشفهية والنصء لكنّ النص 
متحررٌ من الهيمنة السلطوية للعلماء ومنفتح للقراءة الجماهيرية. لقد كان العلماء قد 
اكتسبوا قوتهم من خلال احتكارهم لتفسير النصوصء فعندما كان العامة يطرحون 
الأسئلة حول القضايا الاجتماعية» كان العلماء يجيبون بشكل تقليدي بأنهم باعتبارهم 
حماة التراث؛ فإنّهم لا يلزمهم تقديم شرح أو تعليل لقراراتهم» حيث إِنَّ سلطتهم 
لاتخاذ هذه القرارات كانت متأصلة في لقبهم ودورهم التقليدي» وفي ظل سيطرة 
المذمب التجريبي للتعليم الجمهوري ومع علمنة القانون» توصّل النورسي إلئ نتيجة 
أنّه ثمة حاجة لتوضيح الدين للجماهير عل أسس شخصية ومجتمعية وأصبّ على 
ضرورة أن يكون للأفراد قدرة علئ الوصول المباشر إل فهم المعتقدات الدينية. 

وقد أعلن رسائل النور مجالا للتعليم وإنتاج المعرفة يمكن أن يواجه التوجهات 
الوضعية في التعليم الرسمي0"©, وبالتالي؛ فقد تم نقل (مجالات المعرفة) هذه من 
العلماء ونْزل الصوفية إلئ النصٌ المطبوع» وما زال للحوار الشفهي دور في الحلقات 
النورسية» لكنّ النصية والوسائط المقروءة أصبحتا النمط السائد' . 

في سياق محاولة فهم تأثير الثقافة والطباعة عل المجتمعات الإسلامية» من المهم 
أل يساوي المرء بين الثقافة بمعناها العام وبين ثقافة الطباعة. لقد كان أكثر العلماء 


)١(‏ للمزيد حول التعليم الرسمي وغير الرسمي ودور النورسي» ينظر مقالي: 6ه همناهم أوعددهة مط" 
ر(1999) 3-4 ,89 4امه/1! #لأعبطة ,الإععاس1 كه عمهه عط :بمدصعكة عاناءو لاه (صفحة/ 
لت ل 

(1) لقد ساعد النص المطبوع علئ إنشاء منظمات اجتماعية جديدة. ونتيجة لتحولهم تجاه المطبوعات؛ يبدأ 
الناس في تسطير خبراتهم علئ الورق ويتم تث تشجيع التفكرء ويؤدي هذا بدوره إلئ صنع علاقة وثيقة يبن 
الأدب والحياة؛ وعلئ الرغم من تعبير الناس عن تجاريهم» يبدأ الأدب فيما بعد في صياغة الحياة 
الاجتماعية؛ من لقائي مع نظيف جوردوغان حول دور الطباعة والكتبء» بتاريخ (4 مايو 1981م). 


فضا 


مثقفين» لكنّهم لم يكونوا جزءًا من ثقافة الطباعة؛ لأنّهم لم يكونوا يعتمدون بشكل 
أساسي عل النصوص؛ وإنّما عل الأنماط الشفهية من التواصل» وقبل ثلاثينيات 
القرن العشرين» كان كل من طباعة الكتب والثقافة عمومًا في تركيا منخفضة إلئ حدٌ 
بعيد. لم يكن الاتجاه السائد في تركيا تحولًا مباشرًا من الثقافة الشفهية إلئ ثقافة 
الطباعة؛ وإِنّما صورة من التعايش بين الاثنتين» وإذا قام المرء بدراسة التفاعلات بين 
الثقافة الشفهية وثقافة الطباعة؛ فإنّه يرئ كيف أنَّ ثقافة الطباعة قد أصبحت هي الثقافة 
السائدة بشكل تدريجي. إِنَّ أحد التوابع الرئيسة لهذه (الهيمئة الطباعية) في الخطاب 
الإسلامي علئ المستوئ الشعبي هو أنَّ التبادل الشفهي لا يحمل نفس الشرعية 
والسلطة التي يملكها التبادل المكتوب. 

ومع نمو الثقافة وإصرار النورسي علئ القراءة الجماعية لرسائل النور»ء ظهرت 
حاجة الدرسخانات إلئ القيام بنشاط تفسير نصوص النورسي» وقد أذّْ التجمع 
لدراسة أعمال النورسي إلئ تشجيع بعض الممارسات بين النورسيين؛ فقد ساعدت 
رسائل النور وإنشاء الدرسخانات علئ تكوين فضاء اجتماعي بين الفضاء الخاص 
والدولة نقّلم فيه النورسيون أنفسهم كجماعة ضغط اجتماعية» وهذا الفضاء العام» 
بحسب يورجن هابرماس» كان فضاء عامًا مضادًا في مواجهة الفضاء الواقع تحت 
هيمنة الدولة العلمانية ومؤيديها”'. 

إِنَّ وضع كتابات النورسي ضمن سياقات الخطاب السائدة لتلك الفترة يوحي 
بوجود علاقة بين النصٌ ومؤلفهء لكن أتباع النورسي كانوا يقرؤون الكتب ليجيبوا عن 
أسئلة حالية؛ ولذلك فإنَّ رسالة النورسي يعاد إنتاجها ضمن سياق تحديات الزمن 
الحاضرء وهذا التسجيل لسردية النورسي يحدث إمّا في حلقات التفسير أو في كتب 
الشروح والتعليقات» وحيث إنَّ الطباعة الإنتاجية الكبيرة للكتب تخرج المعرفة عن 
سياقها؛ فإِنَّ الجمهور القارئ أو المستمع يميل إلئ إعطاء معانٍ جديدة لما يقرأ 


عطا هذ ققصوءطج11 ومعماط :وعتاتت لوعنتاه5 لسة ,كعتاطتاط ,قممنهك2" ,رما لم06 (0) 

صسمطلد عند .له ,عمعامى عتاطنط 116 تنه كمامءطه28 هآ ,"صطدع0 طامععاعسدالم 

في هذا المقال» يتنتقد إيلي مفهوم هابرماس للفضاء العام .(1992 رووعء 8411 تعمل ءطسقع) 
ويطرح فكرة (الفضاءات المتنافسة)» (صفحة/ 2”:05). 


فض 


ويسمع. إِنّهم ينخرطون في العملية المعقدة لتسجيل الرسائل والتي يتم في أثنائها 
الاستبطان. 


* النادي (الفلكلوري) الجديد: الدرسخانات كحلقات قراءة: 

لقد ساعدت سياسة الباب المفتوح في الدرسخانات والاجتماعات الأسبوعية علئ 
تسهيل نشر أفكار النورسي» وهذه المؤسسات ليست فقط مراكز لقراءة أعمال 
النورسي؟ وإنّما هي أيضًا أماكن لإعادة التأكيد عل هوية إسلامية خاصة ولتبادل 
الآراء بشأن القضايا السياسية» ومن خلال هيكل الدرسخانة» اكتسب الخطاب 
النورسي قدرة تعبيرية صلبة في مجالات خارج الميدان الديني البحت» وأصبحت 
الدرسخانات شبكات اجتماعية اقتصادية وبشكل غير مباشرء سياسية تمكنت من 
خلالها القطاعات الصاعدة طبقيًا من الطبقة المتوسطة المتديئة من بناء الثقة والعلاقات 
ومن التنافس في اقتصاد السوق الرأسمالي» وقد كان التعاون التجاري أحد أهم 
الإنجازات الاجتماعية والاقتصادية للدرسخانات. 

ولأجل فهم أوضح لطريقة عمل وأهمية الدرسخانات النورسية المعاصرة في 
تركيا؟ فسأقوم بوصف زيارة لإحداها في حي تاميرهانه بإسطنبول”'؟. دعيت لحضور 
إفطار رمضاني في درسخانة مقامة في شقة بالطابق السادس بأحد الأبنية» وقد كانت 
الشقة المكونة من ثلاث غرف نوم وغرفة جلوس مشتركة بين ستة مقيمين دائمين 
جميعهم من الطلبة» وكان الحضور حوالي ٠١(‏ شخصًا)» أغلبهم من ملّاك تجارات 
التجزئة الصغيرة» ومع أستاذ بالجامعة - متخصص في الهندسة الميكانيكية» وكان 
الجميع يعرفون بعضهم البعض» وفي أثناء حواراتهم الأولية» تركز أغلب الكلام على 
الحالة الاقتصادية والتجارية لتركياء فهذه الدرسخانات ليست بالتالي مقيدة بالقضايا 
الدينية؛ وإنَّما هي أيضًا مراكز للتواصل التجاري وتبادل المعلومات حول السوق» 
وبعد حوار دام لنصف ساعة» انضم الجميع لتناول طعام الإفطار. 


للق في أثناء عملي الميداني » قمت بزيارة (؟) من درسخانات الثور في أنقرة وبايبورت وأرزودوم 
وإسكيشهير وإسطنبول وقونيا ما بين (عامي 214914 و١٠76م)‏ إضافة إل (18 درسخانة): في ألمانيا 
وهولندا في (أغسطس من عام ادكم). 
رفضا 


أعادة ما يكون الشخص الذي يقود النقاش التفسيري أعلئ الحاضرين في المستوى 
العلمي ويحظئ بالنصيب الأكبر من الاحترام بين الآخرين» ويطلق الطلبة المقيمون 
في الدرسخانة علئ ذلك الشخص لفظ آبي (أو الأخ الأكبر)» ومن ظاهر الحوارات 
والتفاعلات» كان من السهل تمبيز القائدء ويحدد الفرق في المركز في الدرسخانة 
بحسب من يحسن معرفة وتفسير رسائل النور بصورة أفضل» وأصبحت المعرفة 
والتعليم الرسمي مصدر قوة في هذا السياق» والأمر المهم هنا هو قدر التركيز على 
التعليم الرسمي ودوره في إنتاج الإسلام؛ فأئمة مساجد الأحياء لا ينظر إليهم نظرة 
جادة في هذا الصدد؛ لأنّهم يُعتقد أنّهم دوغمائيون في توجههمء وبالتالي؛ فهُم غير 
قادرين علئ امتلاك نوع القدرة التفسيرية» كما هو شأن الحاصلين علئ التعليم من 
الدولة الحديثة» وفي أثناء الصلاة» فليس كبار السن, ولا من يحفظ كما أكبر من القرآن 
هم من يؤّمُون الصلاة؛ وإلَّما ذلك الشخص الذي يعد تفسيره لنصوص النورسي الأكثر 
موثوقية بشكل عامء وفي حالتنا هذه» كان ذلك الشخص هو مرادء أستاذ الهندسة 
الميكانيكية» ومع ذلك» فثمة ترتيب هرمي» وفقًا للسن» في الطريقة التي يجلس بها 
الموجودون في الغرفة» فيجلس الشباب أقرب إل الباب ويجلس المفسر في 
الوسط. 

وبعد الإفطارء يؤم المفسر الصلاة ويقدم الدرسء قراءة وتفسير لعمل النورسي» 
وللمفسر وظيفة (مزدوجة): )١(‏ أن يقرأ عمل النورسي بصوت عالٍ ويقدم» في أثناء 
عملية القراءة» ترجمة تركية للكلمات العربية والفارسية والعثمانية. و(7) أن يفسر 
النص باعتبار الظروف الاجتماعية والاقتصادية والسياسية السائدة» ويدخل المفسر 
أفكاره هو في ثنايا نص النورسي» متأملا في فكره وفهمه هو. فعلئ سبيل المثال: 
وفي أثناء الدرس الذي حضرته» تحول المفسر النورسي إلئ أخخصائي بيئي» زاعمًا : «أنَّ 
جوهر الإسلام هو التوازن والعدالة في البيئة والمجتمع. ثمة عدالة في هذا العالم 
وتوازن بين الطبيعة والمجتمعات الإنسانية. وهذا التوازن لا يمكن الحفاظ عليه إلا إذا 
تمت المحافظة عليئ توازن التعايش بين بني البشر والطبيعة. إِنَّ الله لم يخلق شيئًا عبئًا 
أو زائدًا في هذا العالم. كل شيء له وظيفة» عل الرغم من أنَّنا قد لا ندرك تلك 

قفن 


الوظيفة. وهذا أيضًا يشير إلئ قوة الإلهء إَِّنا ما زلنا لا نعلم ما يكفي عن مكان كل 
حيوان وحدث طبيعي خلقه الله. إنَّ النظام في الطبيعة يثبت وجود إله» ويقدم النورسي 
قوة الإله إلئ واجهة الصورة ويجدد إيماننا. إنَّ الشيوعيين والملحدين يرون الطبيعة 
هي مصدر القوة» لكن النظام في الطبيعة يشير إل وجود إله متعالي(" . 

لقد استخدم المفسر بشكل مستمر ممائلة الطبيعة كنظام منتظم لإثبات وجود الإله» 
وقرب نهاية تفسيرهء سأل بضعة أشخاص بعض الأسئلة» لكن هذه الأسئلة كان المراد 
منها تسهيل التفسير وليس تحدي النورسي أو مفسر الكلام. وفي إجابته» أعطئ 
المفسر أمثلة من إسطنبول ومن الحي قائلًا : «انظروا إل بيئتناء لقد كان هناك توازن 
مع الإله وقد دمرناه نحن بأيدينا وها نحن ندفع الثمن» فمنذ عشر سنوات» كانت هناك 
حدائق أكثر في هذا الشارع» وانظروا إليه الآنء فهناك أبنية أكثر الآن”". يقوم 
المفسر بصياغة رسالة النورسي في السياق الحديث وداخل التجارب اليومية. 

وبعد الدرس» استمتع المستمعون بشرب بعض الشاي وعاد النقاش مرة أخرئ إلئْ 
التجارة» وفي حواري مع طلبة الجامعة» أدركت أنَّهِم لا يقرؤون أي كتاب (غير 
أكاديمي) بخلاف أعمال النورسي. وقال لي أحد الطلبة: إِنَّ الإخوة الكبار لا يريدون 
أن (يشتتوا انتباههم بالكتب الأنيقة)» وتم تعريفي بأحد الإخوة الكبار (أحد خريجي 
جامعة الشرق الأوسط التقنية وممّن يعملون في مؤسسة فيصل للتمويل)» وقام هو 
أيضًا بتفسير أحد الفصول. 

إن من الجلي أنَّ الدرسخانات أكثر من مجرد مؤسسات دينية» فهي تقوم أيضًا بدور 
قنوات تجارية يتم من خلالها التوظيف» بل وتوفير رؤوس الأموال للاستثمار بين 
الأقران من النورسيين» كما أنَّ لهذه الدرسخانات أيضًا بعدًا طبقيًا قوبّاء فالأشخاص 
الأكثر ثْراءً يجتمعون عادة في درسخاناتهم الخاصة بأحياء الطبقة الراقية» وعادة ما 
تتفاوت تفسيرات رسائل النور بحسب التكوين الطبقي لكل درسخانة» وقد كانت 
التجمعات النورسية والتقشبئدية التي ازدهرت في الثمانينيات والتسعينيات قد ازدهرت 


زفق من ملاحظاتي عل زيارة لدرسخانة نورية» بتاريخ لل فبراير 04 ). 
زفق من ملاحظاتي علئ زيارتي بتاريخ )0 فبراير 4م). 
نضا 


في أوساط صغار التجار والمجموعات المهنية النامية في تركيا . 

إنَّ ثمة أسبايًا عديدة لهذا النمو المتزايد للشبكات الإسلامية التقليدية والحديثة. 
لقد ساهمت إدارة الدرسخانات النورسية بأسلوب الأندية هذا باعتبارها مراكز لتبادل 
الاستشارات القانونية والتجارية في انتشار شبكة الدرسخانات النورسية في أنحاء 
تركياء خاصة في المدن الكبرئ التي تمر بحالة من النمو الاقتصادي» كما يبين 
الاطلاع علئ الجدول .07-١(‏ 

إنَّ الدرسخانات أكثر انتشارًا في المناطق الصناعية منها في المناطق الريفية» 
أو مجتمعات الطبقة الكادحة» والنورسيون في غالبهم من خريجي الجامعات ممّن 
يعملون في شركات صغيرة» أو يملكون أعمالا تجارية صغيرة» وقد أشارت لقاءاتي 
في أرزوروم وإسطنبول وقيصري وقونيا إلى أنَّ الوظيفة الاجتماعية للدرسخانة تميل 
إل جذب التجار والمهنيين» الذين يحققون منافع اقتصادية من خلال المحافظة علئ 
عضوية مثل هذه الجماعات. 

ومنذ أوائل التسعيئيات؛ علل سبيل المثال» سمح هذا التضامن الاجتماعي 
الاقتصادي لشبكة الدرسخانات النورسية بالهيمنة علئ توزيع بعض المنتجات المنزلية 
مثل المنظفات والأغذية المعالجة والمنسوجات» ومن خلال هذه الشبكات النورسية 
ذات الجذور الإسلامية والشكل الاجتماعي؛ سعول النورسيون إل إقامة شعور 
اجتماعي داخل الدولة العلمانية» وأصبحت الدرسخانات النورسية هي المؤسسات 
التي تعمل عل دمج الفرد في المجتمع . 

إنَّ الدرسخانات كيانات مركزية للهوية النورسية وهي تساعد علو تكوين الشيكات 
الوثيقة متعددة الأوجه من العلاقات بين الأتباع» الذين يمكنهم تكوين رابط من الثقة 
والأخلاق العالية فيما بينهم» وباعتبارها قنوات غير رسمية لتدفق الأفكار ورأس 
المال والأفراد» تساعد الدرسخانات علول مأسسة نمط من السلوك في المجتمع. 


فض 


الجدول :)7-١(‏ نمو أعداد الدرسخانات في المدن التركية الكبرى 


آي 


لقد ساعدت كتابات النورسي علئ تكوين آليات جديدة للترابط الاجتماعي 
(درسخانات» مؤسسات» مجلات». جمعيات خيرية)» والتبادل الفكري وزيادة في 
الوعي بالرأي العام» وقد استغلت حركات النور الشبكة غير الرسمية من حلقات 
القراءة كنقطة انطلاق في عملية بناء الفضاءات العامة المضادة الجديدة. وبتعبير 
المجال العام المضادء أعني: المجالات التي يجتمع فيها الناس في الأماكن العامة 
دون حصر لهوياتهم الإسلامية» ويبتكرون معاني وأفكارًا مشتركة جديدة لنقد الهويات 
والسياسات العامة السلطوية والمؤيدة رسميًا . وفي هذه المجالات العامة المضادة» 
يقدم الكتاب ذوو الميول الإسلامية مفهومًا بديلًا (للحياة السعيدة) مصحويًا بمبادئه 
القياسية الخاصة. 

وإضافة إلئ ذلك: فإِنَّ الفضاء العام المضاد يقوم تحت ظروف معينة بامتصاص 
الفضاء (الرسمي)؛ لأنّ غرض الفضاء المضاد هو تغيير الأسس القياسية للفضاء 
الرسمي واستراتيجيات تشكيل القضايا الاجتماعية7'': فعل سبيل المثال: أنتجت 


)١(‏ كانت نيلوفر جوله؛ عالمة اجتماع تركية بارزة؛ عاملا مؤثرًا في التأكيد علئ الارتباط بين الممارسات 
المؤسسة بشكل خاص وبين استغلالها في المجال العام. وقد كانت أول عالمة تقوم بفك تركيب - 
فضا 


القومية التركية فضاء عامًا قوميًّا (رسميًا) تم فيه تهميش أي نقاش ديني أو إثني وإجباره 
عل إنشاء فضائه المضاد غير القانوني» ومع التحرير والتنوع الاقتصادي في تركيا فقد 
أمكن للفضاءات العامة الدينية والإثنية أن تندمج تدريجيًا في المجال العام. 

إِنَّ الدرسخانات عبارة عن مجالات للتواصل الاجتماعي بشأن الفضائل الدائرة 
حول المجتمع من خلال القراءات والحوارات والنقاشات والصلوات» ففي 
الثمانيئيات» أدَّت شبكات الدرسخانات غير الرسمية» إل جانب شبكات الإعلام» 
إلئ إنتاج عدة نتائج اجتماعية» وأظهر تكون المجالات العامة النورسية في أواخر 
الثمانينيات ثلاثة أشياء : 

أولًا: أظهرت هذه المجالات كيف أنَّ السياسات المتنوعة للدولة والظروف 
الجديدة للسوق المخصخصة وفرص التواصل ساعدت علمل صنع الفضاءات 
المضادة» وقد ساعدت هذه المجالات بدورها عل تسهيل ظهور فاعلين مسلمين جدد 
ذوي وعي سياسي . 

ثانيًا: أظهرت هذه المجالات كيف أنَّ الدرسخانات تساعد ليس فقط علئ تكوين 
أخلاق اشتباك عامة مع (الآخرين الداخليين/ الخارجيين)؛ وإِنّما تساعد أيضًا علئ 
بناء وعي ديني جديد. 

ثالئًا: أظهرت هذه المجالات كيف تتحدئ هذه الدرسخانات حدود العام مقابل 
الخاص والقومي مقابل العابر للحدود القومية والعلماني مقابل الديني. 

إِنَّ حلقات الدرسخانة تظهر دور المؤسسات القياسية للمجالات العامة والخاصة 
المختلطة واستغلال (الثقة الاجتماعية) التي تم تكوينها بشكل غير رسمي في صياغة 
صور جديدة من الخير العام. إن المثل الإسلامية من المسؤولية والعمل المتقن تلهم 
النشاط الإسلامي» وقد لعبت الدرسخانات» باعتبارها مجالات عامة ديئية جديدة» 
لعبت دورًا مهما في نشر وتلقيح الأفكار والمهارات المدنية للنشاط. إِنَّ هذه أماكن 


- (الفضاء العام التركي الرسمي)» والتأكيد علئ الدور الإيجابي للدين في تقوية المجتمع المدني. فهمي 
للفضاءات (الرسمية): والمضادة مستوحول بقوة من التجربة التركية وكذلك من مشاركاتي في مجموعات 
نقاشية نظمتها جوله في ألمانيا والتي كانت تدرس دور الإسلام في المجال العام» إيسن (ألمانيا)» 
(18-15 مايى ١٠10م).‏ 
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يتم فيها تكوين الرأي العام أو انتقاده من خلال استخدام الأفكار الدينية» وبالتأكيد؛ 
فإنَّ هذه المجالات ليست مجالًا عامًا هابرماسيًا وإنّما هي» باعتبار توابعهاء مجالات 
ضروروية لتكوين مجال عام أكبر”"؟. إِنَّ شبكات الدرسخانات غير الرسمية ودورها 
في تكوين المجال العام تتطلب فهمًا جديدًا للعامة. 

إن الثقة المبنية عل المستوئ الخاص وخارطة الإدراك الجديدة لفهم معنيئ الحياة 
السعيدة تكون لهما توابع اجتماعية من حيث إنشاء إطار عمل للنقاشات العامة» فنتيجة 
للتوابع المترتبة عليه؛ يُعد الاجتماع في الدرسخانات لقراءة كتابات النورسي عملا 
عاما. وفي هذه الدرسخانات» يصبح الإسلام مصدرًا للتضامن وخارطة للمسؤولية 
الاجتماعية في تكوين الذات والمجتمع المسلمين» وفي هذه الدرسخانات» يصبح 
جليًا أنَّ المسلم لا يكوّن أبدًا هوية حصرية» وإِنّما قاعدة أخلاقية لتكوين هويات قبلية 
وإثنية وإقليمية وغير ذلك من صور الهوية. 

ومع تنشيط اقتصاد السوق وتحرير النظام القانوني للسماح بالإذاعات الخاصة» 
استغلت حركة النور هذه الفرص لصنع فضاءات عامة مضادة» أو قامت بتحويل 
المجال العام (الرسمي). ومن خلال القيام بذلك. استخدم الفاعلون النورسيون 
الإعلام للإجابة علئ خطاب الدولة. وبالإضافة إل ذلك: فقد كانت الثقة الاجتماعية 
المبنية محليًا في شبكات الدرسخانات تترجم إل أنشطة في التعليم والإعلام 
والاقتصاد والسياسة. 

وكما تمت الإشارة؛ فإِنَّ رسالة النورسي لا تسعيل إل التحويل المفاجئ للنظام 
الاجتماعي السياسي»ء الما كانت تسعول إلول إنشاء مجتمع ديني حديث الوعي. 9 
شبكة الدرسخانات تشكل هوية نورسية مستقلة تختلف بشكل واضح عن هوية 
الحركات الإسلامية الأخرئ في تركيا الحديثة. فعلئ المستوئ الفردي: تقدم الهوية 
النورسية إطار عمل نظريًا لفهم التفاعلات الاجتماعية. وعل المستوئ الاجتماعي : 
تعمل هذه الهوية كحد للعلاقة مع الجماعات الأخرئ. فعلىئ سبيل المثال: يمكن 


أه سالاد 10نه هألء84 صا ,"عاأعناعة وتلءمهأعرإعصظ مذ نعتعطم؟ عنأطونط عط" رمقمسعطوط معوعتا )0١‏ 
14 كتاعناه10 220 مسمقطسعن0آ1 ع1 تطكئتقدعه14 .له ,كماءهسزع 1 :وعاوياى 
.102-1107 ,(2001 ,ااءساعوا8 


حفن 


التعرف علول النورسيين في الأماكن العامة من خلال سلوكياتهم ومظهرهم المميزء 
فوفقًا لياسين أكتاي. الأستاذ بجامعة سلجوق» يميز النورسيون أنفسهم عن 
الجماعات الإسلامية الأخرئ «بملابسهم شديدة الهندام المكونة من البدلة وربطة 
العنق» وحلاقة الوجه وشوارب اللوز [علاائط 03062 والشعر القصير ذي القصة 
الأنيقة» ومن الصعب جدّاء إن لم يكن من المستحيل» رؤية نورسي يدخن أو يأكل 
أو يشرب في مطاعم الوجبات السريعة أو يجلس في المقاهي ... إلخ» ا 

95 التأكيد علئ المظهر باعتباره مؤشرًا عل الإسلام (الحديث) أمر يؤخذ علئ 
محمل الجد من قبل النورسيين؟ لذلك فإِنَّ رسائل النور تساعد عل تأسيس مجموعة 
من السلوكيات للأشخاص الذين يجتمعون حول مفسر مثقف. 

وباختصار: فإِنَّ الدرسخانة عبارة عن ملتقئ للأنشطة والتفاعل الثقافي 
والاجتماعي. وحيث إِنَّ الدرسخانات تعد أماكن مهمة» حيث يلتقي النورسيون» 
فهي تصبح مواطن لاستعراض الثروة والمستوئ الاجتماعي» فأي درسخانة يواظب 
النورسي علئ الحضور فيها تؤثر علئ مكانته وتعكس موقعه في المجتمع النورسي 
الأكبر. إِنَّ هذا النظام الإسلامي للأخلاق» والذي ينبثق من بنية الدرسخانة» يؤكد 
عل كون الحياة حديقة للؤيمان ينبغي تعهدهاء والعمل الجاد والسلوكيات الحسنة 
تمثل مميزات للأخوية النورية الجماعية. 
* مساحات الفرص السياسية والاقتصادية: التعددية الطاردة عن المركر: 

في الثمانينيات والتسعينيات» أذّىْ تكون مساحات الفرص الجديدة واتساعها في 
السوق والتعليم والسياسة إلى التعددية المستمرة لحركة النورء ومن خلال السعي إلئ 
استعادة الوحدة المفقودة والتفسير (الحقيقي) لرسائل النور؛ قامت كل مجموعة 
عمق لقي بشكل أكبر من حيث لم تقصد. إِنَّ التغيرات الاجتماعية الاقتصادية 
الجديدة تحفز التفسيرات المستوحاة من النصوص التي توفر مداخل متنوعة إلئ 
نصوص النورسي» وثمة ثلاث جماعات كبيرة منبثقة حاليًا عن النورسيين: جماعة فتح 
1 لإا نا معطاباة 01 ع5كنام1015 عندصه 151 عط :لإختامعل1 ,ىع 1 ,إل80" ,لإهاعاف متقهلا )1١(‏ 

.5 ,(1997 ,لتقلمة ,لإأأومع17دنآ أمعتصطعه1 أفق8 5410016 ,.وولل نارطط) 'الإععلون 
كران 


الله جولين» وجماعة الآسيوي الجديد (اعدنزدوك نمعلا), وجماعة (مه1نء1نوعل28 نمعلا) 
بالإضافة إل العديد من الجماعات الصغيرة الأخرئ. وفي الأناضولء. توجد في كل 
بلدة تقريبًا حلقة قراءة بل وربما حلقات متنافسة في الحي الواحد» وهذه الجماعات 
لا تكون اتحادًا سياسيًا ولا أيديولوجية محددة للإسلام السياسي. في الحقيقة: إِنَّ 
إحدئ الصفات الأساسية للحركة الإسلامية في تركيا هي تفككها وتعدديتها. إِنَّ توافر 
هدف واحد متمثل في زيادة الوعي الإسلامي ووجود (آخر خارجي) متخيل لا يكفيان 
في التغلب علئ ديناميكيات التفكيك» وتتخلل الولاءات الإقليمية والإثنية والجيلية 
والاجتماعية الاقتصادية الحركات الدينية» موفرة الأرضية للتفكك ومحسئة فرص 
تشكيل المجالات الاجتماعية والاقتصادية. وبالإضافة إل ذلك: تتنافس هذه 
الجماعات النورسية عل التمتع برعاية الدولة ويؤدي هذا القرب السياسي أيضًا إلئ 
توليد التفكك. 

ليس ثمة سلطة مؤسسية دينية لتنتج قراءة واحدة للقرآن والحديث في تركياء وبينما 
تصبح الجماعات أكثر اهتمامًا بالطباعة» يزداد النزاع علئ التفسير نشاطاء فبيئما 
يسعئ المسلمون لإدخال المبادئ الإسلامية إلئ الممارسات اليومية لصئع التجانس 
واستشعار معن هذه الممارسات» يحتاج المسلمون إلئ تفسير هذه المبادئ في ضوء 
الأفكار الحديثة والمشكلات الراهنة» ويتتج هذا التفسير بدوره آراءً متشعبة؛ لأنَّ 
الأفراد يفسرون هذه النصوص بناءً علئ أساس من تجاربهم واهتماماتهم الذاتية 
ومعرفتهم السابقة بالإسلام. إِنَّ حركة النور وتعدديتها في السياق التركي تبيّن قوة 
العوامل المؤسسية والمادية في تشكيل الأفكار. إِنَّ ذات اعتمادية حركة النور علئ 
النصوص هي مصدر تعدديتها وتفككها ؛ فالنزعة النصية تجلب معها قراءات وتفسيرات 
متنوعة وتفتح مساحات لتكوين الجماعات الجديدة بناءً علئ القراءات المختلفة. 

وبالإضافة إل النصية: فقد لعب التحرير الاقتصادي والتحول الديموقراطي 
السياسي أيضًا دورًا حاسمًا في عملية التفكيك تلك؛ فقد قامت كل جماعة بتنظيم 
صحفها الخاصة وأنشأت مجتمعها من القراء»ء وسمحت فرص الطباعة والإعلام 
للجماعات المختلفة بتحويل الصحف إلول مساحات استطرادية جديدة. 

لقد كان النورسي يؤيد عملية التفسير» وليس التقليد الجامد» معتقدًا بأنَّ المسلم 

فر 


لا يمكن أن يقول: «هذا ما يقوله القرآن»؛ وإِنّما ينبغي عليه أن يقول «هذا ما أفهمه من 
هذه الآية في هذا السياق»» وقد كان النورسي يرئ القرآن نضًا عضويًا ديالكتيكيًا غير 
تاريخي . إِنَّه لم يكن يرئ تفسيرًا واحدًا متجردًا للقرآن؛ فكل الفهوم مشروطة بموضع 
المرء الاجتماعي الاقتصادي وجميع التفسيرات» بالتالي؛ تعد جزئية» ولم يكن 
النورسي يؤكد لا على الترجمة ولا الحفظء وإنّما عل القراءة والتفسير. 

إِنَّ التفسير يسمح للأفراد بإعادة إنتاج معن الإسلام في حياتهم اليومية» وإعادة 
الإنتاج هذه تجعل الإسلام جزءً! من الحياة اليومية ومصدرًا للإلهام. تقليديّاء ثمة 
طريقتان لتفسير النص : الطريقة الظاهرية» وهي تفسير النص من الخارج باعتباره كيانًا 
موضوعيّاء والطريقة الباطنية» وهي تفسير النص باعتبار معناه الداخلي وعلاقته 
بالاستنتاج النهائي من النص» والتفسير الظاهري يأخذ المعنئ الحرفي للكلمة ولا يعير 
المعنو العميق انتبامّاء وأمّا التفسير الباطني؛ فيتطلب تدريًا في المفاهيم والأساليب 
الإسلامية ويسعئ إلئ إعادة تفسير النص باعتبار الأهداف والأغراض. 

ليس تفكير النورسي فقط هو الذي يعاد إنتاجه» وإِنّما كتبه كذلك. فعلئ سبيل 
المثال: لم يقدم النورسي أبدًا ترجمات تركية للمقاطع الدينية العربية» أو يقم بالإحالة 
إلى مصادر الآيات» أو الأحاديث التي تظهر في كتاباته. لقد كان النورسي يعارض - 
دائمًا- الترجمات الحرفية للآيات القرآنية؛ لأنَّ ذلك يغلق المجال المتاح لتفسيرهاء 
وبالمقارنة؛ فإن الطبعات من كتبه تشتمل علئ إحالات لتعطي النصوص مصداقية 
أكبر» وتهدف التعليقات الجديدة علئ رسائل النور إلى تشكيل الهوية الإسلامية 
وقواعد أخلاقية أوسع للتعاملات0©. إنَّ القضية بالنسبة إلئ الجيل الثاني من 
النورسبين إذن ليست كيفية بناء وعي إسلامي؛ وإنّما كيفية جلب هذا الوعي إلئ الحياة 
اليومية لأجل التغلب علئ تشظي الذات والمجتمع الأخلاقي. وتركز كتابات الجيل 
الثاني من المفكرين النورسيين علئ القضايا المعاصرة: الفراغ الروحي» ورحلة 
البحث عن الهوية في خضم التفكك المتزايدء والافتقار إلى نظام مشترك للمعنئ» 
لكنّ أحدًا لم يضع بعد أجندة سياسية محددة بناءً علئ كتابات النورسي. وأحد 


رهلزقة تدعلا «لنتطصهاذ1) توسسل8 5210 موسمععنتلعظ8 عب أدءاطمعط عاتلدسن1 هلمساكهتزمقاط صمائم 0١‏ 
.(1992 


فيفل 


الأسباب الرئيسة لذلك؛ هو أنَّ هدف النورسي الأساسي نفسه لم يكن تحويل النظام 
الاجتماعي والسياسي لتركياء وإنّما التركيز على تشكيل الوعي الداخلي للفرد 
المسلم. لقد كان يعتقد أنَّ التوابع السياسية والاجتماعية ستلحق تلقائيًا بهذا الوعي 
الإسلام المعاد إحياؤه. 


* الصراع للسيطرة على إنتاج ومعنى رسائل النور: 

لقد أذّئْ الجدل حول مسألة الثقافة الشفهية في مقابل ثقافة الكتابة داخل حركة 
النور إلئ تعددية ضمن الأفرع العديدة للحركة» وكان النمط السائد في المجتمع 
التركي هو الثقافة الشفهية حتول السبعينيات» وقد كان ولا يزال ثمة» إلى درجة كبيرة» 
خطاب ثقافي شفهي في تركياء وقد تلت ثقافة الكتابة هذا التقليد الشفهي الغني عن 
قرب؛ وثقافة الطباعة ليست بالتالي تكويئًا مستقلا. 

لقد أذ تحول تركيا السريع من استخدام الحرف العربي إلئ الحرف اللاتيني في 
(عام 1974م) إل الحد من توافر النصوص المكتوبة في أثناء المرحلة الأولئ من عمر 
الجمهورية» وقد كتبت رسائل النور خلال تلك السنوات» وقد أراد النورسي أن 
يجلب الثقافة المكتوبة إل المقدمة من خلال التأكيد علول الخطاب القائم على النص 
بدلا من التقليد الشفهي المعتمد علئ الشيوخ. 

وقد أكد النورسيون علا أهمية الدرس (46553) مقارنة بالحوار (50866) المعتمد 
لدئ الصوفية» وشهد هذا الأمر تحولًا واضحًا في تطور الفكر الإسلامي التركي 
السياسي والاجتماعي؛ فقراءة وتفسير كتاب ومعلومات مكتوبة هو أمر أكثر تجريدًا من 
حفظ القصص المنطوقة. إِنَّ اكتساب العلم مباشرة من الشيخ أمر شخصي؛ حيث إِنَّ 
النقل يتم في تفاعلات تحدث وجهًا لوجه. كما أكد النورسي أيضًا علئ التفكير 
العقلي والدليل» بدلا من المعجزات. باعتبارهما الوسائل لاكتساب العلم. لقد كان 
يسع إلن تطوير خطاب قائم عل النصء لكن هدفه قُيّد بالأنماط الثقافية السائدة من 
إنتاج واستهلاك المعرفة. 

وقد كان النورسي نفسه يكتب بالعربية» وبعد وفاته» تمحور الجدل حول قضية ما 
إذا كانت كتبه ستطبع باستخدام الحرف اللاتيني الجديد أم بالحرف العثماني القديمء 

ايفين 


وأدّئ ذلك إلئ انقسام في جماعة النورء ونشأ خط فاصل بين جماعة النساخ 
(مقلءنجهلا) الذين كانوا يفضلون كتابة النص يدويًا وبين أولئك الذين كانوا يؤيدون 
الإنتاج واسع النطاق» ومن خلال الإصرار علئ إعادة إنتاج أعمال النورسي بالحرف 
العربي» أراد أولئك النورسيون الأكثر محافظة كذلك أن يخلدوا استخدام الحرف 
العربي كصورة من صور المقاومة لعمليات الحظر الكمالية» وأصرٌ النساخ علئ 
النتقاش الشفهي لكتابات النورسي» مجادلين بأنَّ ذلك يضفي طابعًا شخصيًا على 
الرسائل التي تحتويهاء وبقيادة الخطاط الإسبرطي هوسريف التينباشاك -١8949(‏ 
17م رفضوا استخدام الآلات الحديثة والحرف اللاتيني في الإنتاج واسع 
النطاق» ولم تكن ثمة علاقة كبيرة بين هذا الأمر وبين النظرة الاستشراقية القديمة إلئ 
المسلمين التقليديين باعتبارهم معارضين للابتكار التقني» والتي هي نظرة يعتنقها أيضًا 
بعض العلماء الأتراك المعاصرين. 

لقد كانت الأسباب بالأحرئ أعمق من ذلك بكثير؛ حيث إِنَّ النساخ كانوا يعتقدون 
أنَّ استخدام الآلة يقلل من مصداقية النص ويزيل عنه الطابع الشخصي» وعلئ الرغم 
من أنَّ إعادة النسخ اليدوي تتطلب عملا شاقًا وعناية؛ فقد كانوا يعتقدون أن هذه 
العملية تجعل الكتاب أكثر مصداقية وشخصية وتوفر الرضا النفسي الذي يغلق الفجوة 
بين المؤلف والقراء» ويمكن أيضًا النظر إل تقييد النساخ لإعادة الإنتاج واسعة 
النطاق لرسائل النور كانعكاس لورعهم واحترامهم للنص واهتمامهم بالحفاظ عل 
محتواه الأصلي. لكن هذه القيود تهدف أيضًا إل احتكار معاني رسائل النور 
والسيطرة عليها. 

بعد وفاة النورسيء سعول أتباعه لإيجاد خليفة للحفاظ عل الوحدة ولإبقاء 
المجتمع متماسكا. لقد كانوا يبحثون عن شخصية تشبه الشيخ ليفسر نص النورسي 
ويجعله قابلًا للفهم» وأصرّ أولئك الذين كانوا قد درسوا مع النورسي علئ نظام 
الدروسء» والذي كانت تقرأ فيه كتبه وتفسر من قبل الأتباع في مجموعة» واكتسب 
أولئك الذين كانوا يقومون بالقراءة والتفسير موقع سلطة داخل المجتمع» وتمت إعادة 
إنتاج هذا التقليد الشفهي جزئيًا من خلال هؤلاء الإخوة الكبار» الذين هم الأكبر سنا 
في الدرسخانة. 

في (عام 19717م): قررت مجموعة صغيرة من النورسيين المتعلمين (زبير 

نايف 


جوندوزالب وبكير برق ومحمد نوري جوليتش ومحمد أمين بيرينجي) إقامة دار نشر 
وصحيفة» وقام هؤلاء بتأسيس دار نشر محراب (841588)» وبدؤوا في نشر مجلة 
الاتحاد (20طن1) (1911-14374م)2 وكان مصطفئ بولات هو أول محرر لها 
وتم إغلاق المجلة (عام ١/191م)‏ من قبل المحكمة العسكرية» وقررت المجموعة بعد 
ذلك» بقيادة جوندوزالب (19411-19470م) طباعة صحيفة في (عام 191/1م) تحمل 
اسم آسيا الجديدة (8نزقه أمعلا)» وقاموا بتأسيس دار نشر آسيا الجديدة 
(#نزقة نمعلا)» وتم نقل موظفي الاتحاد إلئ آسيا الجديدة. 

وأصبحت الطباعة طريقة لإعادة إنتاج الرسالة النورسية ونشرها في أنحاء 
الأناضول» وبمساعدة تكنولوجيا النشر والوسائل الجديدة للتوزيع» أصبح النشر 
ركيزة مؤسسية أساسية في نهضة الإسلام التركي» وكانت هذه التطورات لا بُدَّ ستؤدي 
إلول هيمنة ثقافة الطباعة في تكوين الخطاب الإسلامي في تركيا المعاصرة» وقد كان 
(الإخوة) النورسيون الذين يملكون السلطة والقوة من خلال فراءة وتفسير كتابات 
النورسي في الدرسخانات ناقدين لمثل هذه المغامرات عالية الكلفة في عملية الإنتاج 
واسعة النطاق للصحف والمجلات» وجادل هؤلاء بأنَّ رسائل النور لم تكن بحاجة 
إل وسط آخر للنشرء مثل المجلة أو الصحيفة» لأجل توضيح رسالة النورسي» 
وبالإضافة إلئ ذلك: فقد كانت هذه الجماعة المعارضة تخشل من تسييس تعاليم 
النورسي من خلال تفسير رسائل النور لمعالجة الأحداث والجدالات الراهنة. 

باعتبارهم مالكين لدور النشر التي أنتجت الصحف والدوريات» أجبرت جماعات 
النور علول تغطية الأحداث العامة وعليل الانخراط في الحياة السياسية اليومية في 
البلاد» وبالتالي؛ فلم تؤد أنشطة النشر إلئ إثارة الجدل داخل الحركة فحسب بل أدت 
كذلك إل المزيد من التسييس بشكل حتمي» وجادل سعود توبلاييجي» محرر كوبرو: 
بأنَّ «الطباعة كانت ضرورية لصنع تجانس في القراءة والتفسير لأعمال سعيد 
النورسي»”"2. وبالإضافة إل ذلك: فإنّه يجادل بأنَّ الصحف ساعدت عل قيادة 
الاثتلافات السياسية وأعطت الأحزاب السياسية منصة لمخاطبة الناخبين. 


)١(‏ نشرت الاتحاد أول مرة في (74> أكتوبر /ا6وام)ء وتمث طباعة (185 عددًا)» حتئ (عام الأقام)ء 
وتفاوت مستوئ تداولها ما بين (دددرءلك و٠٠٠,١ا؟‏ نسكخة). 
(؟) لقاءاتي مع توبلايجي في إسطنبول يومي (18 مارس 1446م)؛: و(؟ أغسطس ١١10م).‏ 
لين 


* العوامل السياسية: السياسة الحزبية وقضية الإثنية: 


مع زيادة تنوع المجتمع التركي وفقدان الأيديولوجية الكمالية للمزيد من رونقهاء 
فقد باءت محاولات أي جماعة أو مذهب واحد لملء الفراغ الأيديولوجي بالفشل في 
مواجهة قوئ التفكيك والتعددية. لقد كانت مصادر هذا التفكيك التي أدّْت إلى تكوين 
هذه الجماعات هي الاستقلالية المتنامية للحركة الإسلامية والإثنية والسياسة الحزبية 
والتميز الطبقي» وفيما يتعلق بالنورسيين؛ فقد سعت كل مجموعة لاستحضار 
(«نورسي) متخيّل مختلف لترويج أغراضها الخاصة» وقد أصبحت بعض المجموعات 
النورسية حتئ من بين المشاركين النشطين في النزاعات السياسية التي أصبحت ميزةٌ 
سائدة لتركيا المدنية بعد (عام ١/191١م).‏ 

في أوائل السعيئنيات» أصبحت الحركة السياسية الإسلامية» والتي كانت قد 
تكونت حول يمين الوسط من الحزب الديموقراطي ثم داخل حزب العدالة» أصبحت 
هذه الحركة قوة مستقلة مع تكوين حزب السلامة الوطني ذي الغالبية النقشبندية» وأيد 
جماعة من النورسيين حزب السلامة الوطني الإسلامي» وأدئ ذلك إلئ أول انقسام 
الأمر رد فعل علئ سياسات حزب العدالة المؤيدة للأعمال التجارية الكبيرة في أواخر 
الستينيات» وبسبب عملية التحول الراديكالي السياسية لليسار التركي وهيمنته علئ 
الفن والثقافة» قرر أتباع حركة النور» مع كونهم غير متحمسين لذلك» أن ينخرطوا في 
بعد ذلك إلئ البرلمان» وتضمنت هذه المجموعة أحمد توفيق باكسو وحسام الدين 
أكمومجو وسودي رشاد ساروهان وجوندوز سيفيلجين» الذين أصبح جميعهم فيما بعد 
مساهمين كبارًا في الفرع التركي بإسطنبول لمؤسسة فيصل للتمويل المتمركزة في 
السعودية0 , 

ونتيجة للاختلافات السياسية والأيديولوجية مع أربكان رئيس الحزب والسياسات 


)١(‏ أصيحت هذه المجموعة من الثوريين مصرفيين ناجحين في الثمانينيات والتسعينيات . ينظر روشن تشاكير 
في : "21 اناععن[! بده >1 متأأععتنصه12", مجلة : ,(2/0118) بتاريخ ("مايو /1941م)» صفحة: (917-11). 


ضر 


المتبعة في أثناء فترة الحكومة الاثتلافية؛ ترك برلمانيو النور حزب السلامة الوطني قبل 
انتخايات (عام /ا/2'706191: وأدَّىْ هذا الانفصال عن حزب السلامة الوطني» والذي 
كان خاضعًا لهيمئة الأعضاء النقشبنديين في ذلك الوقتء أدّئ إل صنع توتر دائم بين 
حزب السلامة الوطني وجماعات النورء وقد كانت حركة النور ككل» بالإضافة إلئ ما 
سبق» تعاني عدم الثقة في حزب السلامة الوطني بقيادة أربكان» بل وأيدت بدلا منه 
في تلك الفترة المبكرة حزب العدالة بقيادة سليمان ديميريل» ووفمًا لبعض النورسيين» 
فحت الدرسخانات كانت تستغل لأغراض سياسية هادفة إلى دعم حزب العدالة. 

في أثناء الحرب الباردة» أصبحت الحركة الإسلامية في تركيا مندمجة ضمن الاتجاه 
الاجتماعي الديني من القومية التركية» وأصبحت حركة النور» والملتفة حول صحيفة 
آسيا الجديدة» أصبحت جبهة قومية-دينية (20065311طناحط 76 أجاءءزئلائده) في مواجهة 
الهيمنة المتزايدة للأنشطة اليسارية في السبعينيات» وجادل أتباع النورسي بأنَّ الاعتقاد 
الإسلامي ترياق ناجع لمقاومة الحركة اليسارية. وانضم كثير من النورسيين البارزين 
إلول (جمعيات مقاومة الشيوعية) (ءءلاعمء12 ءاءلدءة11 علمسنستصسمءا عرفاية1)» 
وحول ذلك الأمر بالتالي حركة النور إل كتلة محافظة قومية» ولعب بكير برق 
(1995-5م)» المحامي البارع في الدفاع عن النورسيين في المحاكم» لعب دورًا 
مهما في عملية (تأميم) حركة النور (أي: تحويلها إل حركة قومية)”". 

وأدّت وجهات النظر المختلفة حول الانقلاب العسكري ل(عام ٠198م)‏ إلئ 
انقسام سياسي كبير آخر داخل جماعة النور» واستمرت هذه النزاعات الداخلية 
حت (عام 1947م)) وكانت الجماعة الأول المسماة باسم : (دنزقة ندءلا)» (أو 
الصحافيين 6326]601165)» تؤيد ديميريل باستمرار وأصرت عل موتفها الناقد لقيادات 


.(1979 رأكققطاة54 لداعاناة1 :2جتقطصة) (1973-1977) 11لا 1دة<آ1 عل'7452 ,سعواتاء5 2نالدنا© .14 0) 
يدرس هذا الكتاب أسباب انفصال جماعة النور عن حزب السلامة الوطني. 
(0) نشر برق عدة كتب في الدفاع عن العلاقة بين القومية والإسلام؛ ينظر: مأج1 وعلهة مماطه2 
م ,(1971,دلمذة تمعلا" تلناطههاكا) «للاساعاظ م276 ,(1972 رهلاقة أمعلا :الناطمهاذآ) 
تلنتطقة)15) 1020851 عأنأناععال! عل'ع0103:6ة2 ,(1972رهتزقة تمعلا :لنأطسهقأذظآ) تسندمنزألء11600 
.(1971 رهلزقف ندعل 


يضف 


الانقلاب العسكري» وقرر هؤلاء شنَّ حملة ضد الدستور الجديد المقترح من قبل 
المؤسسة العسكرية» لكنّ اثنين من الزعماء البارزين لحركة النور» محمد كيركينجي 
من أرزوروم» وفتح الله جولين من إزميرء باركا الانقلاب العسكري ودستور (عام 
14م). 

لقد أنشأ (دستور 1947م) جدلا كبيرًا في أوساط جماعات النورء وكان 
المعارضون يرونه غير ديموقراطي» وقد كان الدستور يسع بالفعل إل إنشاء دولة قوية 
من خلال تضييق حدود المجتمع؛ فقام الدستور بتقييد الحقوق السياسية والحريات 
ووضع الحياة الاجتماعية تحت رقابة الدولة» وساهمت هله القيود في تحديد أنشطة 
المجتمع النورسي إضافة إلئ دفع أعضائه إلى إعادة النظر في سلوك الجماعة تجاه 
الدستور بعد (عام 2201987 وأراد بعض النورسيين أن يقومواء من خلال الإعلام 
المملوك لجماعة النور» برفض الدستور وحضوا الأتباع علئ التصويت ب(لا) علئ 
تطبيقه» وعندما تبنّت صحيفة آسيا الجديدة هذا الاتجاه؛ انزعج بعض القراء النورسيين 
من كون الجماعة في طريقها إلئئ إشعال مواجهة مع الدولة وطالبوا بأن تتوقف مجموعة 
آسيا الجديدة عن إصدار صحيفتهاء وقام ضباط الجيش بزيارة النورسيين البارزين» من 
أمثال محمد كيركينجي» و(أقنعوهم) بدعم الدستور أو المخاطرة بإغلاق بيوت الطلبة 
والدرسخانات النورية. 

بعد التصويت لصالح تبني (دستور 19487م)» استمر أولئك الذين أيدوه في تأييدهم 
بقوة لحكومة أوزال الجديدة» لكنَّ صحفبي آسيا الجديدة عارضوا أوزال مجادلين بأنّه 
مجرد عميل للانقلاب العسكري» وقام كيركينجي وجولين بدعم حزب الوطن الأم 
بقيادة أوزال بشكل معلن واستطاعا احتواء معارضة المنشقين داخل الحركة» وقد 
ساعدت مثل هذه الاختلافات السياسية عليل تفكك الحركة؛ حيث أعلنت الفصائل 
المعارضة استقلالها من خلال إنشاء مجلاتها ومؤسساتها الثقافية الخاصة. 

لقد ازداد تأثير حركة النور علئ الرغم من التفكك المتكرر للحركة؛ ويشير هذا 
التناقض إل مدئ المرونة والمجال الواسع لأسلوب النورء وقد أدّئ هذا التفكك إلئ 
تنافس شرس بين الأحزاب السياسية التركية علئ تدليل أتباع الجماعات النورسية 
المختلفة. ولذلك» وعلئ الأقل في غرب تركيا؛ تفوقت الفردية والتعددية علئ سلطة 

رفن 


الخوجة أفندي (الزعماء الديئيين الموقرين مثل فتح الله جولين ومحمد كيركينجي 
ومصطفوا سونجور)» أو مَن يُسَمَوْن بالإخوة الكبار (الجيل الأول من النورسيين ممّن 
كانت لهم صلة وثيقة بالنورسي من أمثال أمين بيرينجي ومحمد فيرينجي وعبد الله يغين 
وحسنو بايرام)» ومع الانهيار الذي أصاب المجتمعات الدينية» طفت علئ السطح 
أصوات جديدة وزعماء جدد لصياغة رؤاهم الخاصة لتركيا كما هي في كتابات 
النورسي . 

وتبين حالة محمد كيركينجي كيف أنه» في مديئة أرزوروم» علول سبيل المثال» 
أعيد إنتاج أنماط مشابهة لعلاقة السيد والمريد التقليدية داخل بيئة خطاب يسودها 
الطابع الشفهي. لقد طلب كيركينجي من أتباعه تأييد (دستور 14487م)» وتمت طاعته 
من قبل عموم الأتباع في الحركة» وقد كانت الدولة فعالة بصفة خاصة في السيطرة 
عل طبقة الخوجة أفندي تلك» والذين استطاعوا أن يعيدوا إحياء الثقافة المختلطة بين 
المشافهة والطباعة» وقد صادفتٌ في أثناء عملي البحثي في أرزوروم وبايبورت صورًا 
مشابهة من العلاقات الشبيهة بالطرق الصوفية في جماعات النورء وقد لعبت 
الدرسخانة هنا دور التُّزل الصوفي؛ حيث حل الخوجة أفندي النورسي محل الدور 
التقليدي للخوجة أفندي الصوفي» وقد تمت. إل درجة كبيرة» إعادة إنتاج الدور 
الحماسي للنورسي كمؤسس للحركة في طيات أنماط التراث الشفهي؛ لذلك فقد كان 
إسهام رسائل النور في تحفيز الفردية والتعددية محدودًا في أرزوروم وشرق تركياء ففي 
تلك المنطقة» لا تزال مفاهيم الدولة والمجتمع مقدمة عل الاهتمامات والحقوق 
الفردية» وقد أدت الظروف الإقليمية والتطورات السياسية إِلْىنْ التنوع داخل حركة 
النورء فعل سبيل المثال: قال لي أحد النورسيين في أرزوروم: «لقد كنا مضطرين إلئ 
تأبيد الجيش؛ لأنّنا لم نكن نرغب في رؤية المسجد يتنافس مع الشكنات علئ السلطة» 
وإنّما أردنا أن نراهما يعملان معًا ويكمل أحدهما الآخر. هل يمكن أن يكون لديك 
مسجد دون جيش قوي ومنضبط؟؛. 

لقد أدّت عملية (التحول إل التركية)» و(الدولانية) إل تصدع جديدء علئ امتداد 
الخطوط الإثنية للتركي مقابل الكردي»؛ وقد تصادف هذا التفكك الإثني أيضًا مع 
صعود القومية الكردية المسيسة نتيجة لهجمات حزب العمال الكردستاني ضد الدولة 

أكرضن 


التركية؟ ففي أوائل الثمانينيات» بدأ النورسيون الأكراد في تنظيم أنفسهم حول دار 
نشر التنوير 75,3120 #ألامع1)» وأكدت الجماعة علول التعليم بالكردية من خلال 
الدفاع عن مشروع النورسي مدرسة الزهراء (38طع2 31601656602) لإنشاء جامعة في 
شرق الأناضول» والذي كان يقترح التعليم بالتركية والعربية والكردية في العلوم 
الحديثة والدراسات الدينية. 

وإضافة إلول ذلك: فقد انتقدت الجماعة العملية الهادفة إلى (التحويل إلول التركية) 
لرسائل النور من خلال إزالة أي إشارة إل (كردستان)؛ أو (كردي)”"2؛ وانتظمت هذه 
الجماعة لاحمًا في صورة مجتمع مد-زهراء (8عطم8464-2) بقيادة صديق دورسون» 
وبدأت في نشر مجلة: «الدعوة». (»«ه0) في (عام 19489م). 

وكانت مقالات هذه المجلة تشكك بشكل منتظم في الارتباط الوثيق بين القومية 
التركية وحركة النور وحاولت إنشاء نورسي كردي» وأوّت محاولة المحافظة علئ 
توازن بين القومية الكردية والإسلامية إلئ انشقاق داخل مجتمع مد-زهراء؟ فأسس 
الأكراد ذوو الميول القومية» بقيادة عز الدين يلدريم» مؤسسة زهراء للتعليم والثقافة 
(عام 161م), وبدؤوا في نشر مجلة شهرية تحمل اسم : «نوبيهار١‏ (ممءاطء:/3) 
وتصدر بلغة الكيرمانجا الكردية (عام 1897م)20©. 

حاولت المجلة القومية الكردية («نصمع2 فمعلا)» والتي كان قد أسسها يلدريم» 
حاولت بشكل تجريبي أن تقدم النورسي باعتباره (قوميًا كرديًا) من خلال استحضار 
كفاح النورسي الشاب ضد الدولة التركية. وجادل محرر («الطاع2 أمءلا)) محمد 


والرد علئ هذا الكتاب في : .(1991 ,1202 :لنا20هأ15) 11ن501 اتناك ١6‏ أكمدلاز 5614 ,زنصهقتسسأة11 0١‏ 
ركاتاعصء) «لناطههاذآ1) نع ناوع لم2 كلاعة >1-اعة1 عامعلتطقء1 سمل 'سمسمععنئمء8 ,باأومطتلة5 )تاهآ 
.(1994 

(5) قامت منظمة حزب الله؛ منظمة كردية إسلامية متطرفة» باغتيال عز الدين يلدريم مع مجموعة من رجال 
الأعمال النوريين في (عام ١١٠٠7م)؛‏ لتغطية لعملية القتل» ينظر صحيفة: (/هنزة/!841). بتاريخ (1-"77 
يناير *٠٠1م).‏ وقد كان حزب الله ظاهرة مديئية بشكل أساسي وكان يستهدف الأكراد الذين كان لهم 
تاريخ من الاضطهاد والمعاملة السيئة من قبل الشرطة التركية. وثمة ما يكفي من الأدلة للإشارة إلئ أن 
حزب الله كان يستخدم من قبل الدولة التركية ضد القوميين الأكراد؛ ينظر: ,طعاة/آ عاطون1 مقصسطط 
.16 "7طمللن ملظ وانإع طسب 15 أقطللا". (فبراير ١٠٠5م»‏ (نيو يورك). 
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ميتيئر» قائلًا : «إنّى أحب سعيد الناشط الذي كان يناضل من أجل الاعتراف بالهوية 
الكردية. لقد كان سعيد خطوة كبرئ في الفكر الإسلامي» لكن مساهمته لم تنتهٍ 
هنالك306' . 

ويرئ ميتيئر» والذي كان يشغل منصب مستشار كردي سابق لطيب أردوغان» يرئ 
الإسلام وسيلة لتحدي الدولة ولفتح مساحات سياسية للتعبير عن القومية الكردية» 
وتتم عملية الاستغلال الإثني للنورسي من خلال القراءة الانتقاثية لكتاباته وكفاحاته 
الحياتية» فبعض المفكرين الأكراد يجادلون بأنَّ الدولة كانت تضطهد النورسي دائمًا 
ليس بسبب إسلاميته فقط؛ وإنّما بسبب هويته الإثنية الكردية كذلك» وعلئ الرغم من 
رفض أغلب الجماعات النورسية لهذه المحاولات لتحويل النورسي إلول قومي كردي؛ 
فقد ساهم صعود كل من القوميتين التركية والكردية في صنع جماعتين منفصلتين إثنيا 
بين النورسيين. 
* الاختلافات الطبقية والجيلية في جماعات النور: 

منذ (عام 19/7م). دافعت حركة الئور باستمرار عن السوق الحر وانسحاب الدولة 
من مسجالات الاقتصاد والتعليم. ورحبت البرجوازية الجديدة المتمركزة في الأناضول 
بهذا الموقف واستغلت إمكاناتها المالية في افتتاح يبوت طلبة ودرسخانات جديدة» 
ومنذ الثمانينيات» قام أغلب رجال الأعمال بالتحالف مع سياسات الوطن الأم. كما 
فعلت أغلب الجماعات النورسية» وعززت الأسواق المتنامية الجديدة من موقف هذه 
البرجوازية الجديدة وإعادة إحياء إسلاموية محافظة اجتماعيًا وتقدمية اقتصاديًا ومتجهة 
نحو السوق. 

ويقود هذه الجماعة المعروفة عموما باسم: (النورسيين الجدد) الزعيم المعاصر 
الأكثر برورًا فتح الله جولين» والذي عمل علئ توجيه الحركة في أوساط هذه 
البرجوازية الجديدة وحشدها لدعم مدارسه الثانوية الخاصة في تركيا وآسيا الوسطئ. 

في خضم دراستي للاختلافات الجيلية في الدرسخانات» لاحظت أنَّ عالّم القراء 
يتطور من جيل إلئْ جيل. فمجتمعات القراء الجديدة تطور شعورها بالهوية وتفسيرها 


)١(‏ لقاءاتي بمحمد ميتيئر في (18 مايو 199484م). 
6" 


للنصوصء» وهذه الممارسات تميزهم عن نورسبي الأجيال المتقدمة» فكل مجتمع 
قراءة تعبر عن شكواه من كون المجتمعات السابقة لم تتمكن من ملاحظة المعنئ 
الحقيقي لرسائل النورء ومع التطور المتزايد لعادات وطباع القراءة بين سكان تركيا 
المتعلمين» فكذلك يتطور فهم النورسيين لرسائل النور» ويشير نمط جديد لطباعة 
النصوص» والذي يحتوي علئ هوامش وإحالات حديثة» يشير إل تأثير التعليم 
ووسائل الإعلام الحديثين. 

تمتلك حركة النور أكبر عدد من المتعلمين والقاعدة الجماهيرية الأكثر شبايًا من 
بين الجماعات الديئية في تركيا؛ فهي تسيطر علئ كليات المعلمين وبعض مؤسسات 
التعليم العالي الأخرئ. إِنَّ القاعدة الجماهيرية لحركة النور إما متمدنة أو خاضعة 
لعملية التمدين» وأمّا النورسيون الكبار؛ فيعملون في التجارات الصغيرةء أو أنَّهم 
حرفيون مهرة أو موظفون لدئ الدولة في الطبقة الدنياء وعلئ الرغم من أن النورسيين 
يكونون عددًا من المجتمعات المعتمدة عليل النصوص؛ فإنَّ الاختلافات الجيلية 
تشكل التفسيرات ويؤدي هذا بدروه إلئ إنتاج التمايزات. 

ِنَّ لمجتمع النور ثلاث كيانات جيلية؛ الأول: يتضمن أولئك الذين كانوا يعرفون 
النورسي وشاركوا في حواراته» وقد حافظت هذه المجموعة علئ تماسكها على الرغم 
من» أو بسبب» جهود الدولة الخبيثة لكبتها. وقد كان الأعضاء البارزون في هذه 
المجموعة يكونون هيئة الأمناء (ناءلاء11 ذلاه843:60): أو كيان صنع القرار الجماعي» 
والذي كان قد تم اختيار أعضائه لقيادة الحركة بعد وفاة النورسي وحتول أواسط 
السبعينيات. وقد أدت السياسات الغاشمة للدولة إل زيادة تماسك هذه المجموعة 
وجعلت من الثقة قيمة أساسية لدئ أعضائها. ولم يكن ثمة كثير من الجدل الداخلي 
أو البحث الذاتى؛ حيث إن هؤلاء الأفراد كانوا متحدين ضد عدو مشترك: القوىئ 
المعلمنة للدولة. 

أمَا المجموعة الجيلية الثانية؛ فكانت تلك التي تلقت تعليمها على يد الجيل الأول 
من النورسيين» وكان يهيمن عليها الفصيل الصحافي» وقد أكدت هذه المجموعة علئ 
دور العلم والتقئية في جعل رسالة النورسي وثيقة الصلة بالشباب» وقامت هذه 
المجموعة بإنشاء الصحف والدوريات لإيصال رسالة النورسي ضمن سياق الأحداث 
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الراهنة. واتخذ الصحافيون موققًا شديد الانتقاد من الترجمة ونشر الكتب من قبل 
بعض الكتاب الإسلاميين المفتقرين إلئ المرونة من البلاد الأخرئء مثل: السيد 
أبو الأعلئ المودودي» وسيد قطب. وحسن البنا. وجادل هؤلاء بأنَّ تلك الكتب لم 
تكن تمثل فهمًا عميفًا جدًّا للإسلام وأنّها تسلط ضوءًا ضعيقًا جدًا علو كيفية التعامل 
مع التحديات الحالية» ويجادل إحسان أتاسوي بأنّ «الكتب المترجمة قدّمت مخططظًا 
لدولة إسلامية ونظام اقتصاديء» لكنّها لا تواجه التحدي المتمثل في سؤال إعادة 
تجديد الإيمان في عصر الشك:7". 

أمّا الجيل الثالث من النورسيين؛ فيسيطر علول العديد من اتحادات الطلاب 
بالجامعات ويتحكم في قطاعات كبيرة من وسائل الإعلام والنشر الدينية في تركياء 
وتعد الخصلة الأساسية المميزة لهذه المجموعة من النورسيين هي هجنة أفكارهاء 
ويهيمن خريجو الجامعات علئ هذه المجموعة وأكثرهم من أتباع جولين» وهم يرون 
المجتمع حقلًا تنبغي زراعته وفقًا للتعاليم الإسلامية. 

وهذه المجموعة أكثر ثقة ونشاطًا في اتجاهها نحو السياسة والمجتمع» لكنّها 
لا تزال ناقدة لأولئك المفكرين الإسلاميين والحركات الإسلامية الذين يرغبون في 
اختزال الإسلام في مخطط سياسي وصناعة (فردوس أرضي) من خلال قوة الدولة. إِنَّ 
الكثير من النورسيين يشعرون بالقلق عندما تتحول الآيات القرآنية إلى شعارات سياسية. 

وبعض الإسلاميين في تركيا ينتقدون النورسيين باعتبارهم (قراء ومجادلين مهرة 
لكنهم ضعفاء عندما يتعلق الأمر بالنشاط بل وربما يعدون جماهير موالية في حشود 
الدولة)» ويجادل الكثير من النورسيين بأن استخدام هذه الشعارات الراديكالية يمكن 
أن يستحث الاضطهاد من قبل الدولة ويصنع بيئة معادية للدين ومعادية للديموقراطية 
في تركيا . 
* الحاتمة: 

لقد كان لمفهوم سعيد النورسي للذات والمجتمع والإله تأثير قوي في الحركات 
الإسلامية في تركياء وقد كان لحركة النور ثلاثة توابع كبرى: 


.)م5٠١1 مارس 1946م)»: و(77 يوليو‎ ١7( لقائي مع إحسان أتاسوي في إسطنبول بتواريخ‎ )١( 
دين‎ 


أولّا: أضعفت الحركة العلماء التقليديين وسلطتهم بمجرد أن تم إدخال هذه 
الصورة الجديدة من صور نقل العلم. 

ثانيًا: تحدئ خطابها المعتمد عل الطباعة الأصوات السلطوية وفتح مساحات 
عامة للمعارضة والتحرر. 

ثالنًا: جعلت هذه الحركة الإسلام وثيق الصلة مرة أخرئ بالتحول الاقتصادي 
والاجتماعي في تركيا. 

إِنَّ مشروع النورسي يشير إل أنَّ الفكر الأخلاقي ضروري لأجل اكتشاف المجتمع 
لذاته» ولما يريد أن يكونه. إِنَّ الأفراد يعرفون أنفسهم في بيئة مدينية باعتبار التزامهم 
بمُثل معينة. وفي مجتمع مسلمء تستوحول مُشلِ المجتمع العادل والحر من المفاهيم 
الإسلامية. ويعرف الناس هويتهم بمقتضئ الانتماء إلى مجتمع يمتلك مجموعة من 
القيم والمعاني المشتركة. وقد أصبح لذلك إيجاد خطاب أخلاقي جديد متوافق مع 
الظروف الحضرية هدف الصحوة الإسلامية» والتي تهتم بالتالي بشكل أساسي بقضايا 
المجتمع والهوية ضمن سياق حديث. ويشير تراث النورسي إلئ أنَّ الهوية الإسلامية 
ليست متجانسة؛ وإِنّما هي مصدر نزاع بين الجماعات المختلفة. 

ومن الحتمي أنَّ للديناميات السياسية والاجتماعية تأثيرًا في الهوية السياسية 
الإسلامية» ويصبح لهذا بالتالي توابع متعلقة بصفة الدولة. إِنَّ من المرجح لجماعة 
النور أن تعاني من المزيد من التفكك بيئما تزيد أفرعها بشكل متناقض من تأثيرها علئ 
المجتمع التركي ومن قدرتها علئ صياغة سياسات الدولة. لقد وضحت حركة النور أنَّ 
الأفكار مهمة في غرس بذور تحول اجتماعي . وحمّاء فقد تبنىل النورسي طريقًا مختلفًا 
وشديد الأصالة مقارنة بغيره من القيادات الدينية والمجددين الحماسيين للدين 
الإسلامي في زمنه. فهو لم يعتقد أنَّ الدولة يمكن أن تعالج المشكلات الكثيرة التي 
تواجه الدول الإسلامية بشكل فعال في ذلك الوقت؛ وبدلًا من ذلك» ينبغي أن يكون 
التركيز علئ مستوىّ الفرد والمجتمع. وقد تمكّن النورسي من جلب الخطاب المعتمد 
علئ النص والطباعة إل المقدمة ووضع إطار العمل للآخرين كي يسيروا وفقًا له 
مؤكدًا علئ أهمية التفسير والحلم والنقاش المفتوح. 
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(لفصل (لثاين 


حركة النور الجديدة بزعامة فتح الله جولين 


هع 


حركة النور الجديدة بزعامة فتح الله جولين 


علئ الرغم من وجود أكثر من ١١(‏ مجتمعات) نورية معتمدة علئ النصوص مقسمة 
علول امتداد خطوط فاصلة طبقية وإقليمية وإثنية؛؟ فقد كانت المجموعة الأكثر تأثيرًا هي 
تلك التي يتزعمها فتح الله جولين» والتي يشار إليها عموما باسم (جماعة فتح الله 
جولين)» وتسعول حركة النور الجديدة بقيادة فتح الله جولين إل تحسين المجتمع 
التركي باستخدام مساحات فرص السوق والتعليم والمعلومات لتربية جيل جديد 
ذي وعي وطني وأخلاقي عالٍ''": وكنتيجة لعمليات فتح وإغلاق مساحات الفرص 
السياسية والاقتصادية؛ فقد تطورت حركة جولين من أسلوب التأكيد عل بناء مجتمع 
ديني محافظ إلئ التأكيد علئ نظام تعليم عالمي ملهم بالدين» ويإمكان أحدنا أن يلحظ 
ثلاثة أطوار مختلفة في حياة الحركة: طور التكوين (477١14417-1م):‏ وطور الصعود 
إل المجال العام 45 19910-1م). وطور تناقض الاضطهاد وعملية التحرر 
الإجبارية (1441م-الوقت الحاضر). 


ويتشكل كل طور من هذه الأطوار بفعل تغيرات بنيوية تعيد إنتاج عملية تأطير أكثر 
اعتمادًا علئ السياق» وتعمل الحركة كخلية نحل تتميز بروح من الولاء والانضباطء 
وتبرز صورة حية للحياة الاجتماعية عالية التنظيم للدرسخانة» تدور حول المشاركة 
المنضبطة لمهام البناء وجمع الموارد وصد هجوم الأعداء. إِنَّ الحركة تعتمد علئ 
ثلاث طبقات متناسقة: رجال الأعمال والصحافيين والمدرسين والطلبة» ورسالة 


)١(‏ لقد كان جولين في بداياته تابعًا مخلصًا من أتباع النورسي. وبعد أواسط السبعينيات» يبدو الاختلاف 
التدريجي لجولين وحركته من حركة النور التقليدية واضحًحا . لكن هذا الانفصال يجب أن يُرئ أيضًا كرد 
علئ الاتهام العلماني بأنَّ جولين كان زعيمًا نورسيًا يهدف إلئ أسلمة الحياة العامة . فبدلا من السعي إل 
تغيير سوء الفهم للنورسي » آثرت حركة جولين إبعاد نفسها عن الروابط الفكرية بالنورسي وتقديم نفسها 
باعتبارها (حركة تعليمية). ينظر لقاء جولين في مجلة: («مرزةى4)» بتاريخ (5 يونيو 19494م): ودفاعه 
القانوني المكتوب في محكمة أنقرة لأمن الدولة» الملف رقم (١١٠٠4/7؟1١)»‏ (8)»: بتاريخ (7 نوفمبر 
١لم).‏ 


> 


جولين هي إعادة تنشيط القوئ الدافعة الداخلية للثقافة التركية الإسلامية من خلال 
استخدام الذاكرة الجمعية. لقد ميزت حركة النور الجديدة بزعامة جولين نفسها عن 
غيرها من الحركات الدينية من خلال رأيها الناعم والتوافقي بشأن القضايا الأكثر إثارة 
للجدل؛» مثل العلمانية والسؤال الكردي وقضية الحجاب. 

برز جولين» الواعظ العازب المتقاعد من إدارة الشؤون الدينية» برز كزعيم للحركة 
الإسلامية الأكثر ديناميكية وعبورًا للحدود وثراءً واعتمادًا على الدين في تركياء وتظهر 
دراسة لهذه الحركة كيفية تأثير مساحات الفرص السياسية والاقتصادية الجديدة في 
عملية العلمنة الداخلية للإسلام التركي من جهة الحداثة والقومية والخطابات العالمية 
لحقوق الإنسان. وفي ظل الفرص الاجتماعية السياسية الجديدة» يعاد بناء أفكار 
النورسي حول منهج الوعي الديني والمجتمع والسياسة وتروج شعبيًا من قبل مجموعة 
ديناميكية من رجال الأعمال والصحافبين والمدرسين» والذين أشير إليهم باسم 
(النورسيين الجدد)؛ أعضاء حركة جولين الملتزمين. 

في الوقت المناسب» توقفت حركة جولين عن كونها فرعًا من حركة النور وتطورت 
لتكون حركة اجتماعية مستقلة قائمة علئ الدين. أحد أهم معتقدات هذه الجماعة هو 
فكرة أن الوعي الديني يتكون ويخلد عبر الانخراط في الممارسات والعادات 
الاجتماعية. إِنَّ حركة النور الجديدة تسعئ إل تحقيق الوعي الديني في العالم. إِنَّ 
مفهوم هيغل للدين يساعد تحليليًا في فهم الهدف العام لحركة النور: تحويل الدين من 
الموضوعية إلى وضع الفاعلية» ويعني هيغل بتعبير «الدين الموضوعي»: «الحقائق 
الشاملة» خاصة الحقائق الأخلاقية» التي ينبغي أن يُعَلّمها أي دين يستحق حمل اسم 
الدين». أمّا «الدين الفاعلي؟ بالنسبة إل هيغل: «فيتجل في مشاعر وأفعال» 
المؤمئين”''»: وهذا يحفز الأفعال الأخلاقية ويشكل التفاعلات المجتمعية؛ لذلك فَإنَّ 


0. 173/17. لمعلومات حول رأي هيغل في الدين» ينظر: 880 ذقنا .2 .قهقها ,كتزفوعط 7/16 راععء11‎ )١( 
.ص ,(1984 ,قوع '[اأقتع نهنا عصسوط عماول< :11 ,رعتصو»طا عئأه]2) وطأططه12 .ل حثاك المزيد‎ 9. 
21. 5. 1195815, حول تقسيم هيغل للدين الموضوعي والدين الفاعلي في : 1/6 71671/1010674ممأءلاء2‎ 
4ثتت أعوء2 ,عتسسملع»1 عتلظ :(1973 ,ومععط لزأأوعء انه لآ لعه0:1 :لعه0:1) [1770-180 انإعأأماد‎ 
ملاع ساعواظ :0:ه0:10) دعسناعمآ رماع نالهتاه1 عدره قار‎ 1995(, 77-0. 


قن 


ترجمة الدين الموضوعي إل عالم الفاعلية يتطلب مجموعة من النظم والتعليم. إِنَّ 
الدين بالنسبة إل النورسيين الجدد لا يهدف فقط إل تعليم الناس وضمان خلاصهم؛ 
وإنّما إلئ تجسيد وعيهم الإسلامي خارجيًا للارتقاء بالروح الأخلاقية والفكرية 
للمجتمع الإنساني» ولذلك؛ فإنَّ التعليم عبارة عن استثمار في بناء الشخصية 
الأخلاقية والهوية. 


حياة فتح الله جولين: 

قبل دراسة أنشطة وتأثير حركة جولين» من الضروري النظر في الموارد المميزة 
التي ألهمت رؤية جولين السياسية والاجتماعية. إِنَّ ثمة مؤثرات عديدة أساسية علئ 
رؤية جولين الكونية الإسلامية يجب وضعها في الاعتبار: قصة حياة النبي محمد 
وأصحابهء الشيخ النقشبندي محمد لطفي أفندي» المعروف باسم ألفارلي إيفي» 
والذي غرس المهارات الإدراكية والعاطفية المعقدة والواسعة لدئ جولين”؟: فهم 
سعيد النورسي للإسلامء والمفكرون الإسلاميون للجمهورية. وبالإضافة إلئ هذه 
المؤثرات الفكرية: فإنَّ جولين يعد أيضًا (المفكر الناشط) لفترته الزمنية» ويعد ناتجًا 
للتطور المتكشف للمشروع الكمالي عمومًا ولأرزوروم وهويتها الإقليمية بصفة خاصة. 

ولد جولين في قرية كوروجوكء بالقرب من أرزوروم» من محافظات شرق 
الأناضول يوم (71 أبريل ١144١م)»‏ وكان والده واعطًا ديئيًا في عدة قرئ» وفي 
ذكرياته» يعرف جولين عائلته باعتبارها الأساس الأكثر تأثيرًا في تكوين شخصيته 
وتفكيره. إِنَّ السردية الأخلاقية الكبرئ التي صاغت التفاعلات الاجتماعية في عائلة 
جولين كانت القصص السردية للنبي محمد”'"'؛ وقد صاغت مؤسسة العائلة» بالإضافة 
إل الثقافة الإقليمية»ء شخصية جولين وفهمه للإسلام باعتباره قوميًا دولانيًا. إِنَّ 
الإسلام التركي لشرق الأناضول يتميز بمواصفاته القومية والصوفية”". 


,0810© وتالاظ ,40 ,27-37 ,(1995 ,0ش نلناطههقاذآ) .0ه 3815 ,متفئزصلا2طة علتاعنلك؟آ1 رسمعه8:0 إثامهمآ )1١(‏ 
أعتقطث ,93 ,(1996 ,للف تلناتطهمهان1) .لله غ13 ,نمدا علطاتآ علا تلمعأعمعه1]1 دعلنا0 لمااسطاءم؟ 
.(1993 ,اللظ عتحدجآ) قعلاءسحط عا8 الممداق ,عةوعظآ 
0(/3333ئا0آ علتاجناك ,رمهقعهل8:0 ١‏ 
() لقد اتخذ هذا الإسلام الصوفي الأناضولي هدقًا يستلزم تكوين (تحويل) الذات من خلال حماية استقلال 
الذات الداخلية وتحقيق العدالة. : 
كن 


أرزوروم» التي كانت تمثل فيما مضئ الجبهة الشرقية للدولة العثمانية» كانت 
منطقة صراع بين الإمبراطوريات الروسية والإيرانية والعثمانية» وأحد أهم توابع هذا 
الموقع الجغرافي الاجتماعي هو أنَّ الإسلام قد أصبح مرتبطًا بشكل كبير بالدفاع عن 
المجتمع. وبالإضافة إل ذلك: تتكون نسبة كبيرة من سكان المنطقة من مهاجرين 
نزحوا من القوقاز في أعقاب (حرب 1878م) مع روسياء وقد عانت هذه المنطقة 
أيضًا من أحد أكثر الصراعات المجتمعية دموية في التاريخ الحديث بين الأرمن 
والمسلمين فيما بين (عامي /الا4١ء»‏ و١195م)»‏ ولا تزال ذكريات هذا الصراع 
المجتمعي والاحتلال الروسي بادية الأثر هنا. 

لقد كانت هذه المنطقة مركزية لعملية تنظيم الحركة القومية ضد احتلال الأناضول 
في أثناء حرب التحرير» وتعد الثقافة السائدة في هذه المنطقة دائرة في فلك الدولة» 
وقد كان سكان هذه المنطقةء والذين يعرفون بهويتهم الإقليمية باسم داداش 
(003435): كانوا يعطون للدولة الأولوية عل الدين بشكل تقليدي؛ ولذلك فإنَّ 
الإسلام الإقليمي» والذي تميزه هوية الداداش» يعزز بثقافة ظروف الجبهة (أي: جبهة 
القتال)» والتي تؤكد علئ أولوية الأمن علئ غيره من الاهتمامات وكان يعرّف روسيا 
(والشيوعية بالتالي) باعتبارها (الآخر) المقابل للهوية التركية الإسلامية. ونتيجة 
لتجربتهم التاريخية؛ فإنَّ سكان أرزوروم يميلون إلئ الشعور بأنَّ الدين لا يمكن أن 
يوجد إذا لم تكن الدولة في موقف قوي للدفاع عنه”'2. في سياق مذكراته؛ يؤكد 
محمد كيركينجي » زعيم نورسي آخر من أرزوروم» يؤكد باستمرار علئ بطولة النورسي 
في الدفاع ضد القوئ الروسية والأرمنية لإعطاء كتابات النورسي شرعية في هذه 
المنطقة القومية من تركيا”©. وباختصار: فإنَّ سكان الجبهة هؤلاء يعاملون الدولة 
باعتبارها شرطا لا غنل عنه للمجتمع المسلم ولبقاء الإسلام» ومفهوم جولين للوسلام 
محدود بهذه القومية وهذه الدولانية. 


بعد تلقيه لتعليمه غير الرسمي في منطقة الإسلام الداداشي» تم تعبين جولين (عام 


)١(‏ لقد قمت بدراسة توابع هذه الثقافة الإقليمية في إعادة صياغة تعاليم سعيد النورسي في مقالي: 
“ناءلباعوه؟ حصةاة! عل'عإنعاكنة1". صصيفة: (/عنزة[]ة34): بتاريخ ١8(‏ سبتمبر 1991م). 
35-37 220 21-22 ,(1994 ,تعله2 :الناطضهأ؟1) #لسنلتصة 1 138811 221 نط ممهنا ع2 ,أعم للعلا أعسطء 11 0١‏ 


كن 


04 كواعظ موظف لدئ الدولة في إديرنة» حيث كان يقيم الكثير من مسلمي 
البلقان» وفي (عام 1955١م)»‏ عُين جولين واعظ إدارة الشؤون الدينية الرسمي بإزمير 
وعمل أيضًا في مدرسة كستانة بازاري للقرآن بإزمير» وبالجمع بين قدراته الشخصية 
والموارد الاجتماعية في هذه المدينة المتطورة المطلة علئ بحر إيجة» وضع جولين 
الأساس لأوسع شبكات الدرسخانة انتشارّاء ولم يكن جولين يقيد نفسه بأعمال 
النورسي؛ وإِنَّما كان يقرأ كتب المفكرين المحافظين اجتماعيًا وذوي الاتجاه القومي 
الإسلامي سياسيّاء مثل: نجيب فاضل كيساكوريك» ونور الدين توبتشوء وسيزائي 
كاراكوتش 
* مراحل حركة النور الجديدة: 

في الطور الأول (بناء المجتمع المسلم» 1437-*14417م)» استخدم جولين مدرسة 
كستانة بازاري للقرآن في تعليم مجموعة أساسية من الطلبة ذوي الاتجاه الروحاني 
والحافز الفكري حول بناء مجتمع ديني خاص في إزمير» وأصبحت المعسكرات 
الصيفية مساحات للتعليم العلماني (في التاربخ وعلم الأحياء) والتدريب الديني» وفي 
هذه المعسكرات الصيفية» طور جولين نظامًا للنشاط الديني وشجع الطلبة الذين مضوا 
ليصبحوا فيما بعد المجموعة الأساسية في الحركة التي تقوم بالنشاط المدني المستلهم 
من الدين» وكانت المعسكرات الرجالية تضم طلبة مدارس ثانوية وجامعات» والذين 
كانت لديهم الفرصة للجمع بين الأفكار الدينية والعلمانية ومهارات التفكير والجدل 
معًا؛ كانت الصلوات اليومية تؤدئ بانتظام ويتم نقاش القضايا الاجتماعية والأخلاقية 

من وجهات نظر سعيد النورسي. إِنَّ المرء يرئ عملية تعمق الوعي الديني الفردي 
وتطور أخوة إسلامية جديدة ووثيقة بين المشاركين في المعسكرات» وقد كان الطلبة 
يعيشون معا في جو من الإخلاص ويتم تعليمهم اللغة المشتركة للأخلاق الإسلامية 
لتكوين خارطة عمل مشتركة» وكانت هذه المعسكرات» إلى جانب الدرسخانات» 
والمعروفة أيضًا باسم بيوت النور (:016© 811)» كانت مساحات لتعميق الوعي الذاتي 
وإتاحته لاستخدام العامة وكانت تمثل شبكات تكوين روح قوية من الأخوة الدينية 
لأجل إخراج القيم الإسلامية إل المجال العام» واستبطن الجيل الأول من أتباع 

لمان 


جولين القيم الإسلامية المتمثلة في المسؤولية والتضحية بالذات وتكريس الذات للخير 
العام للمجتمع المسلم. 

لقد أبهرت معرفة وحماسة جولين هؤلاء الشباب وحفزتهم إلئ التبرع بوقتهم 
وعلمهم لإعادة إحياء رأس المال الروحي والفكري للأمة وقد أدئ ذلك بدوره إلئ 
أسلمة المساحات العامة والجدالات العامة. وبعبارة أخرئ: فبعد المعسكرات؛ سثئل 
الطلبة أن يكونوا شبكاتهم الأخوية الخاصةء وذلك (لإخراج) القيم والممارسات 
الإسلامية إل المساحات العامة. وفي سياق تحفيزه للنشاطء استحضر جولين حياة 
النبي» وكذلك حياة مؤسسي الدولة العثمانية. لقد كان العثمانيون بالنسبة إل جولين 
نماذج للإشارة إلئ إمكانية التحول إلئ (العظمة). بالنسبة إل جولين» كان العثمانيون 
عظماء بسبب أنّهم عاشوا وفقًا لتفسير ليبرالي للإسلام» وإذا أرادت تركيا أن تصبح 
(أمة عظيمة) مرة أخرئ» فقد كان من الضروري إعادة (الإله) إل الحياة والممارسات 
والفكر. 

لقد كانت هذه هي الفترة الأولية لتكوين المجتمع الديني المحافظ الدائر في فلك 
جولين» وفي أثناء هذه الفترة» كان جولين يريد المحافظة عل مجتمعه من الانخراط 
النشط في السياسة في حركة سياسية إسلامية وكان يتعامل مع النشاط السياسي كتحدٍ 
لمحاولته إنشاء مجتمع منضبط. لكن» ونتيجة للاستقطاب الأيديولوجي في تركياء 
خاصة مع صعود الحركات اليسارية الراديكالية؛ التزمت حركة جولين خطابًا مضادًا 
للشيوعية وتبنت موقمًا قوميًا محافظاء وتجنبت الحركة العمل السياسي النشطء لكنّها 
استخدمت جميع الوسائل المتاحة لها للوصول إل المؤسسات التعليمية ووسائل 
الإعلام والسوق وغير ذلك من المساحات العامة المفتوحة من خلال إقامة مؤسساتها 
الخاصة أو من خلال أتباعهاء وكانت العلاقات غير الرسمية ضرورية لتطور حركة 
البناء المجتمعي وأنشطتهاء ونتيجة لاضطهاد الدولة والموارد الاقتصادية المحدودة؛ 
وطّف جولين شبكات غير رسمية شديدة الترابط من الدرسخانات قامت بتعزيز 
التضامن وساعدت على إنشاء توجه أخلاقي مشترك. واستغل جولين كلا من 
شخصانية المجتمعات المسلمة وعدم رسميتها في التحكم في حدود المجتمع الديني» 
وقد حفزت هذه السلاسل شديدة الحبكة من شبكات الدرسخانات ورأس المال 

يدان 


الاجتماعي القوي المتراكم الذي أصبح يستخدم في بيئة سياسية واجتماعية أكثر 

علئ الرغم من أنَّ جولين تجنب أي مشاركة في الأنشطة السياسية؛ فقد تم اعتقاله 
في أثناء الانقلاب العسكري (عام ١/191م)‏ برفقة بعض النورسيين البارزين بسبب 
الانخراط في حركة النور في إزميرء وتم تقديم هذه المشاركة باعتبارها خرقًا (للمادة 
17) التي تجرم التعبير والاجتماع الديني (غير المرغرب)» وقضئ جولين سبعة أشهر 
في السجن قبل أن يتم العفو عنه''©» وفي أعقاب ذلك» تجنب جولين المشاركة 
المباشرة في الأنشطة السياسية» مركرًا بدلا من ذلك علول إقامة المؤسسات التعليمية» 
مثل مؤسسة المعلمين الأتر اك الوقفية (كلة7؟ معلمعصدعموة عبرناي1) (عام "لاؤام)» 
والمؤسسة الوقفية للتعليم المتوسط والعالي في أكيازي عاءوطنالا 6 0208 النعةبرطه) 
(117ه/ا دننانوظة. وتمثلت القفزة الكبيرة لحركة جولين في نشر مبجلة: (سيزينتي» 
(ف#ساعنق)» (عام 191/4م). والتي كانت تحتوي -دائمًا- علئ مقالة افتتاحية بقلم 
جولين» وعدد آخر من المقالات حول العلم والدين والتاريخ”": وكان الهدف هو 
تقديم توجه إسلامي إلى جيل جديد من الأتراك لمساعدتهم علئ التعامل مع عمليات 
الحداثة والاستفادة منهاء ومقاومتها إذا تطلب الأمر ذلك. وفي هذا الطورء ظلَ 
جولين شديد الشك في عملية النشاط السياسي وانتقد المفكرين النورسيين الذين كانوا 
يدورون في فلك صحيفة آسيا الجديدة (:ز5ة نمعل)؛ وذلك لمشاركتهم العميقة في 
العملية السياسية”” . 

لقد شهد الطور الثاني من حياة جولين توسع المجال العام وعملية خلخلة للحدود 
الفاصلة في المجتمع الديني (9417١-19491م)»2‏ ونتيجة لوجود بيئة أكثر استقرارًا 
وأكثر صداقة للدين في مطلع الثمانينيات؛ وضعت حركة جولين رؤيتها لإنشاء 
(جيل ذهبي) موضع التنفيذ من خلال استغلال مساحات الفرص السياسية والقانونية 


)١(‏ مذكرات جولين في صحيفة : (2)2271271 بتاريخ (0؟ نوفمبر 155م). 
زففق للمزيد من المعلومات حول دور مجلة: (ستعام)ء بقلم لطيف دوغان» من المقربين من فتح الله جولين» 
ينظر: "عسامع2ن أونع 1261 لأساعة'' صصيفة : (71ه::2)27 بتاريخ ( نوفمبر-7 ديسمبر 54م). 
بتاريخ (18 ديسمبر كؤوام)ء (صفحة/ 7؟) ,(2/0142) مجلة : "معلسصتمء 1 أ؟ عتكوء5 عفلتطهالسع2" م 
وم 


والاقتصادية الجديدة”"2» وأقام جولين علاقات وثيقة مع أوزال؛ الذي كان رئيس 
الوزراء آنذاك» وعمل معه عن قرب لتحويل المشهد الاجتماعي الثقافي في تركياء 
ومكن الانفتاح السياسي للنظام في الثمانيئيات المحيطين بجولين من استغلال (الثقة) 
التي تم تأسيسها محليًا وتكوين واحدة من أكثر الحركات تأثيرًا في تركياء وبعد (عام 
147م)ء برز جولين باعتباره إحدئ الشخصيات السائدة في المشهد الإسلامي 
التركي . أقامت الحركة علاقات وثيقة مع مؤسسات الدولة» وأصبحت مشاركة في 
الأنشطة الاقتصادية والثقافية والإعلامية» وأدت عملية الدخول إل المجالاات 
الاجتماعية والتعليمية والإعلامية والاقتصادية إل تحول الجماعة نفسها أيضّاء 
وأكدت الحركة علئ أهمية الإعلام واقتصاد السوق وحاولت أن تكون أكثر مهنية من 
خلال إنشاء مؤسسات وشركات إذاعة ودور نشر ومؤسسات ثقافية جديدة. 

بعد (عام "1941م)» حدث التغير الأكثر أهمية في مجال التعليم. لقد أدت 
خصخصة نظام التعليم إلع فتحه للمنافسة وقد استغلت الحركة الحاجة والرغبة 
الموجودتين لإقامة نظام تعليمي أفضل . لقد كانت هذه أيضًا هي فترة الإعداد لحركة 
أكثر نشاطًا وحزمّاء وقد كانت محاضرات جولين الديئية في شهر (أبريل عام 
4م) والمعروفة باسم الوعظ» كانت نقطة تحول من حيث استخدامه للشبكات 
القومية الدينية لصنع مساحة لنفسهء وقد لعب أوزال» رئيس الوزراء آنذاك» دورًا مهما 
في رفع الحظر الذي فرضه انقلاب (عام ٠198١م)‏ علئ نشاطات جولين الوعظية العامة 
بسبب رغبته في الاستفادة من أفكار وأنشطة جولين ضد الجماعات الإسلامية 
المتطرفة. لقد كان المنتظر من جولين أن يصبح (الواعظ الإسلامي لليبرالية)» وهو 
بدوره لم يتردد أبدًا في تلبية هذا الأمل؛ حيث إِلّه كان يلتقي أيضًا مع أهدافه 
الشخصية. وركزت محاضرة جولين التي ألقاها في مسجد السلطانة الوالدة 
(صةغ1نا5 0721106 في إسطنبول في (5 مايو عام 19488م)) ركزت هذه المحاضرة علئ 
الجانب الأخلاقي من الإسلام وكانت تهدف إلا تلبية الاحتياجات الدينية والأخلاقية 


)١(‏ في أثناء انقلاب (عام م) أصدرت المؤسسة العسكرية مذكرة اعتقال لجولين بدعوئ خرق 
(المادة 2)١1507‏ وظل جولين هاربًا ومحافظنا علو سرية تحركاته؛ وتم إلغاء تلك المذكرة من قبل أوزال 
(عام 47وام). 
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للطبقات الوسطئ والبرجوازية الجديدة. تجنب جولين القضايا المثيرة للجدل وطور 
لغة احتوائية يشجع بها الناس علئ المشاركة في الأنشطة الاقتصادية والإعلامية 
والثقافية لإنشاء تركيا جديدة ومتسمة بالثقة. إن أسلوبه الوعظي العاطفي يهيج 
الأحاسيس الداخلية للمسلمين ويصبغ رسائله بمشاعر من الحب والألم» وهو 
يستهدف قلوب الناس أكثر من عقولهم» وتساعد مناشدته للمشاعر علول تحفيز 
المسلمين وإحداث التحول فيهم. إِنَّ أسلوب جولين مؤثر» وهو يشكل رابطًا عاطفنًا 
قويًا بينه وبين أتباعه» فهو لا يهبج فقط مشاعر المؤمنين» وما + يحضهم أيضًا علئ 
التضحية الذاتية والنشاطء وبذلك؛ فإن جولين يسلح أتباعه بخارطة عمل عاطفية 
لترجمة التتائج النابعة من القلوب إلول أعمال» وأسلوب وعظه يعد أيضًا طريقة لتحويل 
الذات من خلال صنع مساحة داخلية لمقاومة الاضطهاد والعزلة الثقافية. 

لقد أدّئ هذا التحول من لغة دينية قومية إلول أخرئ احتوائية إل بناء جسور مع 
الليبرالبين العلمانيين والملحدين في تركياء وقد اكتسب جولين شهرة بكونه الخوجة 
أفندي المعتدل العاطفي المتسم باللطف والاعتناء بالآخرين» وبالإضافة إل ذلك: 
فقد ساعده تفسيره الاحتوائي والليبرالي للوسلام باعتباره دين حب وسلام ومسؤولية 
اجتماعية علئ ضم دوائر جديدة إلئ الحركة» وشكل هؤلاء القادمون الجدد دائرة من 
المتعاطفين داخل وخارج الحركةء ونتيجة لتمتع هؤلاء بخلفيات وتوقعات متباينة؛ 
فقد أجبر وجودهم الحركة علئ إضفاء المزيد من الصبغة الليبرالية علئ لغتها 
وممارسات ضم الأفراد إليهاء وانسلت الحركة تدريجيًا من طابعها الجماعي الديني 
الإثني وتخلت عن خطابها المضاد للشيوعية. وباختصار: تطورت حركة جولين 
النورسية الجديدة إلول حركة أكثر اعتدالًا وانفتاحًا مع ازدياد مشاركتها في المجالات 
الثقافية والاقتصادية والاجتماعية لتصبح بذلك حركة مدنية عل المستوئ الوطني 
ملهّمة بالأفكار الإسلامية للمسؤولية الاجتماعية» وقد حاولت حركة جولين إخراج 
(الدين) إلئ مجال إنتاج الرأي العام حول موضوعاتء مثل: (كيف ينبغي عليئا أن 
نحيا؟)ء و(كيف ينبغي علينا أن نفكر بشأن كيفيةحياتنا؟)» وقد أذَّْ ذلك بدوره إلى 
تجسيد (رؤية كونية دينية) كفئة مستقلة لتشكل إطارًا للقضايا الاجتماعية والسياسية» 
وقد تطلبت عملية (الخروج إلئ المجال العام)» ومحاولة التواصل داخل الدائرة 
القياسية للمجال العام في تركيا من حركة جولين أن تهدئ من نبرتها وأن تصوغ 


ومة 


نقاشاتها في سياق العقل والمصالح. إِنَّ هذه المحاولة البطيئة والعميقة في الوقت ذاته 
(للخروج إلى المجال العام) قد ساعدت علول العلمنة الداخلية للدين من خلال إجبار 
جماعات النور علئ التنافس مع رؤئ كونية متنوعة وتشكيل نقاشاتهم وحججهم بحيث 
يمكن لأي أحد أن يفهم . 

في فترة الثمانينيات» أكد الإسلام الذي يدعو إليه جولين على التسامح والتعايش 
مع الثقافات الأخرئ» وقد كان جولين يحصل علئ أغلب تأييده من المهندسين ومن 
البرجوازية الأناضولية الجديدة والأكاديميين وغيرهم من المهنيين. وفي خطاباته. 
كان جولين يؤكد علل أهمية دور التجار ورجال الأعمال كمصادر لإعادة إحياء تركيا 
باعتبارها قوة إقليمية» وقد دعت الظروف الاجتماعية السياسية الثلاثة حركة جولين 
إل (الخروج) إلئ المجال العام والمغامرة لإعادة بناء العالم الخارجي بوعي 
إسلامي» وقد كانت الظروف التي أدّت إلئ (الخروج) والتحول التالي للحركة تتمثل 
في إلانة الدولة لسياساتها تجاه المجتمع. وخاصة تجاه جوانبه الدينية؛ ووجود 
برجوازية جديدة تتسم بالوعي والقوة الاقتصادية لدعم مشروعات جولين إلئ جانب 
مجموعة جديدة من المهنيين والمعلمين الحضريين المتسمين بالعلم للمشاركة في 
برامجهء وبيئة ديموقراطية وحياة اجتماعية تساعد عل تنظيم أنشطته. لقد ساعدت 
هذه الظروف علئ إطلاق القوة الكامنة للحركة تمامًا كما في حال (الطائر الصغير 
الذي كان في البيضة ينتظر الخروج منها)» وقد ساعدت الظروف السياسية (الطائر 
الصغير عل ضرب قشرته للخروج منها)”". 

إِنَّ حركة جولين تعد ذات أهمية كبيرة بسبب مواردها المالية وشبكتها التعليمية 
الضخمة ومنافذها الإعلامية في تركيا وفي الخارج. إِنَّ حركة الهوية النورسية الجديدة 
هي الحركة الإسلامية التركية الأكثر طموحًا والأفضل تنظيمّاء والتي تعد جاهزة 
لإحداث تطورات ليس فقط في تركيا؛ وإِنّما أيضًا في دول البلقان ووسط آسياء 
ويسعول أتباع الحركة النورسية الجديدة إلى إبراز أطر ثقافية إلئ مقدمة المشهد من 
خلال استثمار معان جديدة في هذه الأطر في وجود الهدف السياسي المتمثل في تركيا 
باعتبارها قوة إقليمية» وليس ثمة زعيم ديني في تركيا يؤكد علئ أهمية العمل 


.6 ,1014 علدارنا ,ضهن ١١‏ 


(5ه1هلة)ء كما يفعل جولين؛ إِنّه يقوم بذلك نتيجة لوعيه بالآثار الاجتماعية السياسية 
للعولمة عل تركياء وهو يأخذ زمام المبادرة لتشكيل العقول والقلوب من خلال 
الإمبراطوريات المالية والتعليمية والإعلامية للحركة”'2. وبالإضافة إلى ذلك: فقد 
تمكنت الحركة من إنشاء علاقة تبادلية للمنفعة مع البرجوازية الإسلامية الأناضولية 
الجديدة الصاعدة» وقد استغلت مواردها الضخمة لتحدي افتراضات التفوق السياسي 
والثقافي التي يؤمن بها أولئك الذين في المؤسسة الكمالية العلمانية. 


* كيولوجيا العمل: الخدمة (اءصمحنذة)؛ والمعونة (اءعسم:1]): والإخلاص (1212). 

إنَّ دراسة تكون نموذج أولي جديد لمفكر ديني وتحوله إلئ نسخة حديثة من 
الخوجة أفندي تُظهر عملية التحديث التي تمت للممارسات والعادات التقليدية. 
وجولين» علئ سبيل المثال: ليس شيحًا تقليديًا؛ وإنّْما هو خوجة أفندي من قبيل 
النموذج الأولي الجديد الذي يضطلع بسلسلة من الأدوار المتداخلة كمفكر وعالم دين 
حديث. إنّ ثمة ثلاث صفات رئيسة تميز جولين عن العلماء التقليديين: 

أولا: وبخلاف العلماء الذين تكون استشهاداتهم بالقرآن والسنة؛ فإِنَّ نقاط 
استشهاد وإحالات جولين والطبقة الجديدة من المفكرين الإسلاميين تشمل الاستنتاج 
العقلاني وفكر التنوير الأوروبي. 

انيًا: يشجع جولين علئ التفكير المستقل (أمّا العلماء في المقابل فيوجهون 
المجتمع ويسعون إل حفظ التراث» بينما يسع المفكرون الإسلاميون الأتراك الجدد 
إلى تشجيع التفكير النقدي). لقد تمكن جولين في الحقيقة من التلاعب بمزيج مدهش 
من هذين التراثين» وهو الأمر الذي يعلل شعبيته الطاغية بين أتراك الطبقة الوسط 
والمتمدنين من ذوي المشاعر الدينية» ومن خلال إدراك قوة الأفكار في إحداث التغيير 
الاجتماعي. يؤكد جولين علئ أهمية التعليم لإنشاء طبقة من المفكرين المسلمين 
الذين تمتد جذورهم في التراث التركي الإسلامي ويمكنهم اختراق الانقسامات الحادة 
التي أحدثتها الثورة ا 


16-7 ,لاقلا1 جأنارنا ,هو )١١‏ 
() لتحليل لرحلة الآفاق 1 علنارنا) لفتح الله جولين؟ ينظر : هنهنوناعهطدعهكقطد14" رعاة0 23113465 
7 ملانلة1 نان ,هلها صا ,"عاتلسوعنه14 نعونلع تسد أمسدكة 


يدانا 


إِنَّ إحدئ الصفات الأساسية الأخرئ لهذا الهجين الحديث من العلماء المفكرين 
هي قدرته علئ تفسير المفاهيم الإسلامية في سياق الظروف الاجتماعية الحديثة. إِنّه 
يعيد إنشاء سياق المعرفة الإسلامية عبر حدود اجتماعية فاصلة مختلفة من خلال 
استغلال التفسير بطريقة مبتكرة وثاقبة التفكير . فعلل سبيل المثال: يملك جولين مهارة 
ومعرفة كبيرة بأعمال الكتّاب العالميين من أمثال كانت وشيكسبير وفكتور هوجو 
ودوستويفسكي وسارتر وكافكاء وهو يستخدم أفكار هؤلاء في تعزيز إعادة تفسيره 
للإسلام ليتوافق مع الاحتياجات المعاصرة” . 

إنَّ لجولين جاذبية تنبع من قدراته الفكرية ومهاراته القيادية كما تدل علئ ذلك قدرته 
علئ إنشاء علاقات وثيقة مع الدولة والبرجوازية والمؤسسات الدينية العالمية» لكن 
أسباب التأثير المتنامي لحركته تتجاوز مجرد جاذبيته الشخصية: 

أولًّا: لقد أعادت حركته إنتاج رؤية جديدة (للإسلام المعاصر) تقدم مجموعة من 
الخيارات للناس ليكونوا مسلمين وحداثيين» وأوروبيين ومسلمين» ومسلمين وأتراكًا 
في الوقت ذاتهء هوية قومية تتكون من الرموز القومية (التركية العثمانية) والدينية 
(الإسلامية السنية). 

ثانيًا : تبنت حركة جولين الخطاب العالمي لحقوق الإنسان وطورت روابط معقدة 
مع البرجوازية الوطنية والدولة. 

وأخيرًا: فقد قامت الحركة بتنشيط الأفكار الداخلية الحاشدة للمجتمع من خلال 
(دعوة) الأتراك إلئ المشاركة في بناء تركيا جديدة قوية. 

إنَّ جولين يرغب في التأثير في جميع العمليات الاجتماعية والسياسية المتعلقة 
بالحياة المعاصرة؛ ولذلك فإنّه يشدد علل أهمية الدور الحيوي للأسواق والتعليم 
ووسائل الإعلام. إِنَّ المجتمع المثالي المنظم» من وجهة نظر جولين» يعتمد على 
دولة قوية وسوق نشيط وهو ما يقتضي مسبقًا نظامًا تعليميًا متطورًا بشكل كاف يتم فيه 
جمع كل من التربية (بناء الشخصية)» والتعليم (تدريس العلوم الحديثة) مع الانضباطء 
وهذا اليقين الأخلاقي بتقوية المسلمين الأتراك لا يمكن أن ينبع إلا من الإسلام الذي 


)١(‏ لقاؤه في صحيفة (7ه565)» يتاريخ (79 يناير 1488م)؟ 111 ,نم1 عابازنا ,ههن). 
لمهم 


هو الخارطة العقلية المشتركة بين الأتراك0 . 

بعبارة أخرئ: فإنَّ الطابع الأخلاقي لليقين والطابع الأخلاقي للمسؤولية ينتجان 
نوعًا من النشاط الدنيوي يسعئ إلئ تحويل هذا العالم رجاء الثواب في العالم الآخرء 
وهذا التوازن بين اليقين والمسؤولية في بناء تركيا مسلمة جديدة يمكن تحقيقه من 
خلال الصفة الحازمة للتحكم في النفس والانضباط الذاتي الخاضعين للإرادة الهادفة 
إل العمل باسم الدين والتي تساعد عل تكوين (تحويل) حضارة المرء. إِنَّ الهدف 
من التعليم من وجهة نظر جولين هو غرس القيم الإسلامية التركية من خلال التربية 
وتدريس العلوم» وتُميز جماعة جولين نفسها عن غيرها من الحركات الإسلامية من 
خلال التأكيد علئ أهمية الأخلاق في التعليم وفي عالم التجارة. وبعبارة أخرئ: فَإنَّ 
جولين يقوم بنقل تركيزه من الإسلام إل الأخلاق العامة ومن ن الهوية إلى التعليم» 
والمجتمع المنظم المنضبط هو النتيجة المنطقية لذلك. إِنَّ جولين يُعد التعليم ووسائل 
الإعلام أدوات أساسية في تكوين هذه الأخلاق والوعي (510135) . 

ولأجل تحقيق هذا الهدف؛ فإنٌ جولين يستحضر ثلاثة مفاهيم داخلية حاشدة 
للمجتمع التركي : 

- (اعمخنط) (الخدمة) : (تقديم الخدمة إل الدين والدولة). 

- (اءسصنط) (المعونة): (تقديم التبرعات وحماية الأعمال الخيّرة». 

- و(5قلط) (الإخلاص): (السعي إلى تحصيل مثوبة الله في كل عمل). 

إن جولين لا ينجح فقط في حشد قلوب وعقول الملايين من الأتراك؛ وإنَّما ينجح 
أيضًا في إقناعهم بالالتزام برسالة صنع مجتمع ونظام سياسي أفضل وأكثر إنسانية. 
ومن خلال التأكيد علئ التآزر المجتمعي - استعداد المسلمين للعمل انطلاقًا من مُثُلهِم 
وتصورهم للحياة السعيدة -؛ فإنَّ جولين يعتبر عصرانيًا متديئًا ومبدعًا اجتماعبًا. إنَّ 
ممارسة الخدمةء أو العمل المحفز بالوازع الديني» تستخدم في إعادة بناء المجتمع 

وفقًا للمثل الإسلامية» ويمكن استغلال الخدمة بسهولة لأجل القضايا المدنية في 

التعليم والرعاية الصحية والإعلام ومجموعات جديدة من الجمعيات لبناء أخلاق عامة 


.)م1٠٠١ أبريل‎ ١7( لقاءاتي مع جولين في إسطنبول بتاريخ (0؟ أبريل 15917١م).؛ وفيلاديلفيا بتاريخ‎ )١( 
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للتفاعل» ومن خلال توظيف الناس في أنشطتها التعليمية والإعلامية وغيرهاء تعلم 
الحركة الطريقة التي يتم بها بناء رأس المال الاجتماعي ووضعه في موضع الممارسة 
العملية في المجتمع التركي . باختصار: تعمل الخدمة باعتبارها رأس مال اجتماعيًا 
من خلال جمع الناس معًا بهدف جمعي واحد وذلك عن طريق تقديم أوقاتهم 
ومواردهم لإنتاج بيئة إيجابية لتحقيق أهداف محددة» وتساعد أنشطة الخدمة هذه أيضًا 
علو بناء ثقة متبادلة بين الأفراد ونظام للأخلاق. 
في مفهوم جولين للإيمان باعتباره 5 قوة داخلية تحفز المؤمنين» د يسمول العمل الخالد 
عبر الزمن الذي يقومون به أثرًا (656). ويصورة ما؛ فإن الو انعكاس لإيمان 
المرء ومخزون لسعادته وسعيه الحثيث» وهذا الأثر من وجهة نظر جولين يجب أن 
يعكس قدرة المرء عل إدراك طاقته الكامنة» ويغدو صنع هذا الأثر واجبًا دينيًا. 
وباختصار: فإِنَّ الخلاص يصبح ممكنًا كنتيجة للأعمال المجتمعة لصنع عمل خالدء 
الأثر. إِنَّ جولين لا يدعو الناس إلئ بناء المزيد من المساجد؛ وإِنّما إليئ بناء المزيد 
من المدارس والمستشفيات والمؤسسات الإعلامية. إِنَّ مفاهيمه للخدمة والأثر تؤدي 
إلئ العلمنة الداخلية للدين من حيث إضفاء الصبغة المنطقية عل العلاقات الاجتماعية 
ونشر الإبستيمولوجيا العلمية من خلال نظامه التعليمي. وبالإضافة إلئ ذلك: تساعد 
حلقات الأخوة الجماعية علئ تحرير الأفراد والمجتمع من التأثير المباشر للدولة 
وتؤدي بهم إل بناء شبكات اجتماعية تساهم في تقوية المجتمع المدني. وبعبارة 
أخرئ: فإنَّ رؤية جولين وشبكاته تساعد علئ (توطين)؛ وغرس القيم المدنية بين 
الشباب من خلال التأكيد عليئ أهمية التعاون والمشاركة والتسامح. إِنَّ الطريق إلى 
إنشاء مجتمع أخلاقي من وجهة نظر جولين ليس من خلال تقديم الدورات التعليمية في 
الدين أو الأخلاق؛ وإِنَّما في تقديم نماذج جيدة» فيما يعرف باسم التمثيل (658:1]) في 
حياة الإنسان اليومية كمدرس وضابط شرطة ورجل أعمال وصحافي. 
إِنَّ عملية تكوين (التقوئ النشطة) هذه تقع في المركز من حركة النور الجديدة بهدف 
صياغة هذا العالم باعتبار الأخلاق الإسلامية»؛ ويصبح الخلاص من خلال العمل 
الجماعي طريقة للخلاص الداخلي. إنَّ جولين يقدم إل البرجوازية الأناضولية 
الصاعدة والطبقات المتعلمة تحفيرًا أخلاقيًا تمس الحاجة إليه» وفي الحركة التي 
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يتزعمها جولين» تستغل القوئ الداخلية الدافعة من الخدمة والمعونة والإخلاص في 
تشكيل المجتمع وفقًا لمُثْل الأخلاقيات الإسلامية» فمن خلال الخدمة» يشرعن المرء 
أنشطته الاجتماعية والتعليمية والاقتصادية كطريقة لتحقيق قوة الإله. ويعبارة أخرئ: 
فإنَّ تحقيق قوة الإله يعد نتيجة للنشاط المستمر المغروس في الروح الإسلامية وهو 
الأمر الذي يؤدي إلئ تحرير الطاقة الاجتماعية وإطلاقهاء ويرئ أتباع جولين أنفسهم 
لا كجماعة ضغط؛ وإنَّما كمجتمع تكوّن نتيجة التزامهم الديني بتكوين مجتمع أكثر 
إنسانية» وتكمن رسالة هذا المجتمع في إدراك ونقاش رسالة الإسلام ونشرها في حياة 
الفرد اليومية؛ وذلك لوضع قالب العمل الاجتماعي والثقافي في مجتمع ما. إِنَّ 
الممارسات الدينية الاقتصادية مشابهة لتلك الموجودة في أطروحة ماكس ويبر 
للأخلاق البروتستانتية: أنتج العمل الملهّم بالإيمان الديني روح الرأسمالية التي تؤثر 
في العمل الرأسمالي العقلاني في أورويا”". 

ومع صعود برجوازية حضرية متطورة» توسعت القاعدة الشعبية لمنتجي ومستهلكي 
الثقافة» وقبل ظهور الطباعة والتعليم العام» كانت (حلقات) القراءة بدلا من 
(الجمهور) القارئ مجتمعة حول المساجد والأحياء. وبعبارة أخرئ: فإِنَّ جولين 
وأتباعه أصبحوا يقيسون مدئْ نجاحهم الروحاني» إل درجة ماء من خلال حساب 
التوابع الدنيوية لأعمالهم» وفي ظل الإيمان بأن جولين كان يحاول أن يحبي العقيدة 
والحضارة الإسلاميتين تحت زعامة أتراك الأناضول» انطلقت هذه المجموعة 
الحضرية الجديدة من المفكرين والتجار في العمل عل ترجمة نجاحهم الدنيوي إلئ 
واسالة 'متعا 7 فعلئ سبيل المثال: يتم تجسيد الأهداف الاقتصادية والاجتماعية 


:عط 7 علط نمل صة ,"سددتلها امه له أعتمة عط 280 أء56 الممادعامء2 عط1" ,بعطء/لآ و11 (0) 
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(؟) يعتقد الكثير من أتباع جولين أن الله يهديه ويوجهه من خلال الرؤئء وغير ذلك من الأحداث. وأمًا 

الجماعات الراديكالية الإسلامية التي تدافع عن توجه أكثر نصوصية ومنطقية في التعامل مع القرآن؟ فقد 

هاجمته بشدة. ينظر تبادل الخطابات بين محامي جولين وغيره من الإسلاميين في سوكوتي ميمي أوغلو: 

"اقمع لاطاناط علط تمعز ع7 مولهه تزع جعط علنا8415"» مجلة : ,(729/14) (مايو 1997م). (صفحة/ -5٠‏ 

6 و"جةة جوع[ علط ولس لفط مرتماء 1" مجلة : (2)7168/:14 (يونير 1997م): (صفحة/ 4لا-هلا). 


لض 


باعتبارها عمليات بحث عن الهوية والعدالة. ويتم إسقاط هذه الأهداف على الرحلة 
الروحية لتنفيذ إرادة الله» ويتم تحقيق الأهداف الدينية من خلال أعمال دنيوية بدلّا من 
مجرد الإصلاح الداخلي الخالص. 

إنَّ جولين يفترض أن التحويل الداخلي للأفراد لا يمكن أن يتأتئ إِلّا من خلال 
ممارسة السيطرة التامة علئ العمليات الحديثة. وحمًا؛ فإنَّ طريقة جولين في الانتقال 
من الخارجي إل الداخلي يمكن أن تكون رد فعل لفشل الحركات الإسلامية التركية 
السابقة في الانتقال من الفرد الداخلي إلئْ المجتمع الخارجي» وعندما يرئ المرء 
التأكيدات المختلفة التي يمارسها جولين علئ أهمية (العمل) والأخرئ التي يمارسها 
النورسي علئ (الإيمان)؛ فيمكن للمرء أن يلحظ قابلية تطبيق نظرة ألاستير ماكينتاير 
بأن العلاقة بين الإيمان والعمل داخلية ومفاهيمية. يجادل ماكينتاير بأنّه «نتيجة لكون 
الأعمال تعبر عن الإيمان» ويسبب أنَّ الأعمال عبارة عن وسيلة تحمل معتقداتنا؛ 
فيمكن أن توصف هذه الأعمال بكونها متسقة» أو غير متسقة مع الاعتقادات التي نعبر 
عنها علائية!0 . 

إنَّ الإسلام من وجهة نظر جولين يجب أن يتمثل في الأعمال وهذه الأعمال 
بدورها هي طرق للتعبير عن الإيمان» لكن الفرق بين جولين والنورسي يتعلق أيضًا 
بسياق اجتماعي سياسي متطور جديد يعد الإسلام التركي الآن موجودًا بداخله. إن 
العوامل الاجتماعية التي تواجه الخطاب الإسلامي وتؤثر فيه تحدد الاتجاه لحركة 
النور الجديدة. 

علئ الرغم من أنَّ كلا من النورسي وجولين قد عَبرَا عن رؤيتيهما للقضايا 
الاجتماعية والسياسية من حيث تصور وعي اجتماعي سياسي آخذ في الضعف أثناء 
العهد الجمهوري؛ فقد قدَّم كل منهما علاجًا مختلقًا. لقد قلّل النورسي من قيمة 
العالّم» من خلال إنشاء وعي ديني جديدء وذلك لصالح مُثْل روحية معينة بينما يؤكد 
جولين علول أهمية التطبيق العملي باعتباره مجموع الأنشطة البشرية التي يسعئ من 


رزأصمده]1م صا ,"مععدعك5 لهك50 سأ لإاتلهكناه0) أانامطة ععلهاكا/ة هخ" رع لتزأماعة11 عتقامواة )1١١(‏ 
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كلض 


خلالها الفرد إلئ تحويل الطبيعة إلى (عالم إنساني) (اعلانسيعه) - من المعاني والوعي 
والتقنيات والقوئ الاقتصادية. ربما يتصور المرء فهم النورسي للإسلام باعتباره (من 
الداخل إل الخارج)» وفهم جولين باعتباره (من الخارج إل الداخل)» وهذه 
القراءات المختلفة لدور التراث الديني الإسلامي عبارة عن استجابات للظروف 
والاحتياجات المختلفة؛ ففي حالة النورسي» كانت المهمة الأساسية هي إعادة تجديد 
الوعي الديني واستعادة شباب الإيمان في خضم حملة تشنها دولة معسكرة معادية 
للدين بينما كانت المهمة التالية الأكثر أهمية لجولين هي إصلاح السياسة الاقتصادية 
والاجتماعية. 

وممًا يميز النورسي عن جولين كذلك الاختلافات في التركيز عل الفرد والمجتمع 
وعلل الدين والإيمان. لقد كان النورسي يرغب في تحرير الأفراد باعتبارهم هدثًا 
لقوئ المادية والنفعية. وكانت أهداف النورسي هي إعادة بناء الإيمان في زمن الشك» 
وتنشئة نفس تتسم بالكمال الأخلاقي (انصو! أعصودودة) . أما في فهم جولين للذات؟ 
فإنَّ المرء يعَرّفء وينضجء من خلال العضوية في مجتمع يصبح المرء فيه كامل الوعي 
بواجبه تجاه الجماعة والمجتمع الأوسع. لقد كان الموضوع الرئيس لجولين -دائمًا- 
هو العمل والهيمئة علول الظروف المادية» والسيطرة على وسائل الإنتاج» وعلئ 
الأفكار لأجل تحقيق وعي ديني عصري”"". إِنَّ جولين يقدم نفسه كرجل عصري يهتم 
بالتطبيق العملي بالإضافة إلئ التأمل الروحاني. 

أمَا في حالة النورسي؛ فقد أجبرته الظروف السائدة من الاضطهاد الكمالي علئ 
الإعراض عن تقديم رسالة خارجية للإصلاح الإسلامي والاتجاه نحو إصلاحي تأملي 
ذاتي للنفس» وقد أدئ التنافر بين المجالين الروحاتيين الداخلي والخارجي إلئ 
تشكيل فهم النورسي للحداثة» فوفقًا للنورسي» ثمة (وطن) واحد فقط يمكن أن يشعر 
فيه الجميع بالمساواة والحرية: المجال الديني الذي يكون فيه المؤمنون في كامل 
وعيهم بوجود الله. ويرئ أعضاء هذا المجتمع الداخلي بعضهم البعض سواسية» وقد 
كان النورسي يسع نحو منع المسلمين من أن يمتصهم العالم الخارجي وأراد لهم أن 
يرجعوا إلئ (الوطن)» ويرى الناظر دوام ظهور موضوع (الوطن) هذا في كتابات 


174 عأنارنا ,هه )١١(‏ 
إرأ هارا 


المفكرين الأتراك الآخرين حديئًاء وقد تم ربط مفهوم (الوطن) بشكل معقد بمفاهيم 
الذاكرة والجذور والتشريد داخل الجمهورية المعلوئة والمضفية للطابع القومي» حيث 
تم إدخال لغة جديدة للسياسة» وقد كان مفهوم (الوطن) هذا مساحة أسطورية متخيلة» 
وفي الغالب مخترعة يتوق إليها الإسلاميون كردٌ فعل لعملية التهميش داخل 
الجمهورية. أمّا في حالة جولين؛ فإنَّ (الوطن) هو وطن قومي ديني يمارس فيه العمل 
الجماعي. 


* مساحات الفرص المتمثلة في السوق ووسائل الإعلام والتعليم: 

يتكون مجتمع جولين من ثلاث دوائر. يقع في مركز الحركة مجموعة أساسية من 
المؤمنين الذين يقودون أنشطة الخدمة بروح من الولاء التام وغير المشروط لحركة 
جولين » وتتضمن هذه المجموعة الأساسية أعدادًا كبيرة من خريجي الجامعات 
المتخصصين في مجالات تقنية وينحدرون من مناطق ريفية وبلدان صغيرة في تركياء 
وتتكون المجموعة الأساسية للحركة من "٠‏ من الإخوة الكبار (2هاثطة علثالان5). 
والذين يعد بعضهم أقرب أصدقاء جولين وطلبته ويحظون بالكثير من الاحترام وتتم 
استشارتهم بشكل منتظم في السياسات اليومية الأساسيةء وأغلب هؤلاء الإخوة الكبار 
عبارة عن نشطاء يعملون بدوام كامل كمتخصصين يحصلون على معاشاتهم في 
مؤسسات حركة جولين» ويتميز عدد كبير من أعضاء هذه المجموعة الأساسية بكونهم 
من خلفية تركية قومية» وثمة بعض الأكراد» لكنّ عددهم محدود» خاصة مع ملاحظة 

وتعمل الدائرة الثانية من الناس علولا تأييد أهداف جولين الدينية القومية» ويشاركون 
بشكل مباشر (أو غير مباشر) في الأنشطة ذات «(الأثر) من خلال العمل عبر 
المؤسسات الخيرية» لتقديم (المعونة)» وتشتمل هذه الدائرة علو من يسمون باسم : 
65030) (أصحاب التجارات الصغيرة والمتوسطة). و(نتصة50) (رجال الأعمال) 
الذين يكونون مجلس أمناء لإدارة المؤسسات العديدة التابعة للحركة. ويدعم هؤلاء 
أنشطة الحركة في مناطقهم من خلال عقد فعاليات جمع تبرعات يقوم بتنظيمها 
متطوعون محليون. 

وأخيرًا : فهنالك دائرة المتعاطفين الذين يشاركون جولين أهدافه لكنهم 
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لا يشاركون في تحقيقهاء وهذه المجموعة تشارك بشكل كبير في عملية حماية الأثرء 
سواء المدارس» أو الصحف. أو بيوت الطلبة» وهذه المجموعة الأخيرة والتي تعد 
الأكبر عددًا تضم الكثير من المسلمين اسميّاء بمن في ذلك لا أدريون وملحدون. 
وبالتالي؛ فإنَّ مجتمع جولين يعد أقل تماسكا في الأطراف» ولكنه يتسم بانضباط يشبه 

الانضباط العسكري في المركز. 
تستخدم حركة جولين مساحات الفرص الجديدة في وسائل الإعلام والسوق 
والتعليم لتحويل الأفكار إل عمل» وثمة سؤال أساسي حول هذه الحركة؛ وحول 
حركة النور عمومّاء وهو لم جذبت هذه الحركة بشكل أكبر سكان المدن مقارنة 
بالأتباع التقليديين للطرق الصوفية؟» وأحد التفسيرات هو استغلال هذه الحركات 
لوسائل الإعلام الشفهية والمطبوعة في نشر أفكارهاء وهي وسائل معدة لتسهيل 
اندماج المهاجرين الجدد في المراكز الحضرية الكبرى. ويستمع هؤلاء القادمون 
الجدد إلئ المدن إلئ أشرطة جولين الصوتية» ويقرؤون كتبه في محل تلقي أتباع 
النورسي لتعاليمه مباشرة» ويكمن القسم الأكبر من جاذبية جولين في شخصيته 
الاندماجية والجذابة وحضوره القوي كواعظ تليفزيوني. إِنَّهِ يستخدم التلفاز والمذياع 
في تقديم الإسلام في الخطاب العام بنفس مهارة واعظ مسيحي تليفزيوني أمريكي. إِنَّ 
قوة وعظه وقدرته عل إيصال شعور الإخلاص يسمحان له بحشد الجماهير عبر 
إِنَّ جولين لا يلعب فقط دور الوساطة بين رسائل النور وقارئيهاء وإِنّما يكسو أعمال 
النور بمعن جديد”'"» وهو يستخدم لغة تركية جلية المعنئ وحيثما تطلب الأمر 
يستخدم العامية المحلية لجذب قاعدة واسعة من الأتباع بقطع النظر عن خلفياتهم 
أو تعليمهم أو مستواهم الاجتماعي». وفي سياق خطاباته عن الفكر السياسي والديني 
العثماني المتأخرء يفحص جولين تلك القضايا من جهة مساهمتها في تكوين الوعي 
القومي الديني وتكوين الدولة”'2؛ ويعد جولين أيضًا شاعرًا بارعَاء ويستحضر شعره 
حنيئًا رومانسيًا إل الماضي العثماني» ويبين أهمية ذلك الماضي للمجتمع التركي 
.(1994 ,107 بمنصعطا) /ا1-1 1622000016 نونل سناع سارعك ,معلن © طوللاطاء ١‏ 
4 ,27 #عطتده؟110 ,نم2 ,"تمسمكمة وملإزأقلة عن عمصتاكناط" رمعلنا0 طهللستطاء2 ١‏ 

هن 


المعاصر”""2. وبالإضافة إلئ ذلك: فإنَّ شعره يسعيل لبناء وعي إثني ديني (تركي 
إسلامي) يدعو إلئ حشد الشباب لتحقيق رسالة تاريخية ألا وهي إنشاء تركيا قوية 
ومزدهرة ستتمكن مرة أخرئ من لعب دور القيادة في العالم الإسلامي» كما كانت 
تفعل في العهد العثماني”". 
2 الإعلام: 

لقد كان بعض النورسيين يطلقون علئ الفترة ما بين 9417١1997-1١م)‏ تعبير (فترة 
الإحياء)» لكن لعل من الأجدر التعامل مع تلك الفترة باعتيارها فترة اختراع ونهضة. 
في هذه الفترة» انخرط المفكرون المسلمون في إعادة صياغة جديدة لاعتقاداتهم 
الإسلامية في مقابل القضايا الاجتماعية والثقافية والاقتصادية والسياسية المعاصرة 
التي تواجه تركيا”"» وقد وظف هؤلاء المفكرون الطباعة ووسائل الاتصال علئ نطاق 
واسع لصياغة العالم الاجتماعي الخارجي وإظهار خطاب إسلامي متعددء (وإن لم 
يكن بالضرورة مدنيًا أو ديموقراطيًا). 

في سياق عملية بناء المجتمعات النورسية الجديدة» لعبت الكتب ووسائل التقئية 
الجديدة دورًا تكوينيًا وتمييزيّاء وانطوت عملية التحول الثقافي في تركيا عل ثورة في 
عملية النشر واسع النطاق للدوريات والمجلات بين العامة» وقد ساعدت هذه العملية 
في توسع حركة جولين في أنحاء الأناضول في الثمانينيات والتسعيئيات وأصبحت 
أرضية مهمة لتكوين جمعيات ومؤسسات اجتماعية وثقافية» وساهم التأثير المتنامي 
لنشاطات القاعدة الشعبية في الدرسخانات في إعداد التربة الضرورية لانتشار» وبناء 


17 د01[ عالق متسمصسحة2 تانوعل! عبر وه ,"11 ,1 عاناوء© معمدعلاع8" رسنطوك طهناء؟انتلطهة .354 0١‏ 
125-32 ,(1992 ,/101 متمد 

1017 :عنصصة) 1 نعل عد مود ,"أعلانك! عذ8 علسأدعمععه 14 دزسقط" ,منطد5 طماغ0016طق .11 () 
88-2 ,(1992 

,(1995 رهلاقف نتمعلا تلناطسهقاذ1) تكعاعداء2 اماع12 ع7 أوعناك1 59310 هحنم حعتنازاء2 ,أعدم 34 5219 () 
,(1993 ,قلزقف تصعلا الناطمماذآ) أعدالة 5230 مدتسمتعنائقء8 ,نأومءعتلقطة8 جنبجولا 
أتمعلا :لناطههاذ1) «علتستاجة)؟ مهل مهسميعاتلع8 با«عاءاعدءاة مادق اطضج ه41 تماد ,مقمده 
.(1993 ,هزوم 


نض 


الهوية الإسلامية» ويمكن العثور علىئ هذه الدرسخانات» والتي تتصل فيما بينها بنظام 
أخلاقي ورؤية اجتماعية مشتركين» في كل أنحاء تركياء وقد انتشرت إل وسط آسيا 
وأوروبا ودول البلقان أيضًا. وبالإضافة إل ذلك: فقد كانت شبكات الدرسخانات 
أيضًا نسيججا مهمًا لإنشاء طبقة جديدة من المفكرين ميزت نفسها من حيث حصولها 
عل مستوئ أعلئ من التعليم» وتميزها برؤية أكثر قومية للدولة. 

لقد لعبت عملية تطوير أسلوب إسلامي تعددي وحدائي جديد من خلال وسائل 
الإعلام والطباعة دورًا مهما أيضًا في تعزيز تأثير أتباع جولين؛ فقد قامت حركة 
جولين» بدعم من حكومات أوزال وديميريل وتشيلر» بشراء صحيفة : (اتهم2). 
وتحويلها إلئ واحدة من أبرز الصحف اليومية في تركيا”''» وتنفرد هذه الصحيفة عن 
غيرها من الصحف التركية بكونها تطبع في ("11 دولة مختلفة) من الدول التي تستضيف 
جاليات تركية مسلمة. إنَّ هذا يعد جهدًا واعيًا لتعزيز (رؤية إمبريالية عثمانية)”". 
وبالإضافة إل ذلك: فقد كانت (:726ه2) أيضًا أول صحيفة تركية تنشر عبر الإنترنت» 
وتسعي الصحيفة إل ضم جميع صحف وجامعات وسط آسيا إلول قاعدة بياناتها . 
وبحلول (عام 7١٠7م)؛‏ كانت الصحيفة هي خامس أكبر الصحف في تركيا. إنّها تقدم 
صونًا إسلاميًا مميرًا حول القضايا السياسية والاجتماعية. ومع ذلك» فليست كل آراء 
الصحيفة أو مواقفها قابلة للتنبؤ. فعل سبيل المثال: أيدت الصحيفة فكرة انضمام 
تركيا لأوروبا””. لكنّها لم تُبدٍ ردة فعل قوية علي القضية المثيرة للجدل للإغلاق 
الجزئي لمدارس الأئمة والخطباءء الأمر الذي مَثَّلَ مَطليًا من مطالب المتشددين 


)١(‏ ظهرت صحيفة: (29747): للمرة الأولئ يوم ( نوفمير عام 1945م). 

(؟) في ألمانيا باللغة التركية» أذرييجان (4 صفحات؛ واحدة منها فقط بالتركية)» أوزيكستان (5 صفحات» 
١‏ منها بالتركية» و5 بالأوزبكية)» كازاخستان (4 صفحات» ؟ منها بالتركية» و" بالكازاخية)» 
قرجيزستان (8 صفحات» 7 منها بالتركية» و" بالقرجيزية)» تركمئستان (" صفحات» ١‏ منها بالتركية» 
و بالتركمنية)» تترستان (4 صفحات. ١‏ منها بالتركية» و" بالتترية)؛ بشكورستان (0 صفحات. ١‏ منها 
بالتركية؛ و5 بالبشكيرية)» بلغاريا ١(‏ صفحةء» ١7‏ منها بالتركية» و5 بالبلغارية): رومائيا ١(‏ صفحة 
بالتركية)» ومقدونيا (4 صفحات» " منها بالتركية؛ و؟ بالمقدونية). 

(*) لقاء نورية أكمان مع جولين في صحيفة: (/505)؛ بتاريخ (18 يناير 19496م). 
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الكماليين في المؤسسة العسكرية”"2. وبالإضافة إل صحيفة («م«و2)»: أطلقت حركة 
جولين قناة تليفزيونية قومية تعرف باسم: (5022[/013ة5)» وقنوات إذاعية مشهورة 
مثل: (©8118 , هلاهة©)» وتملك الحركة أيضًا مجلات: (*5121) (مجلة علمية 
شهرية)» و(ؤز801) (مجلة متعلقة بشؤون البيئة)» و(انمنا :«376) (دورية دينية)؛ 
و (0#رزذئع41) (مجلة أسبوعية). و (718610141/1) (مطبوعة دينية تصدر بالإنجليزية) . إِنَّ 
أنشطة جولين تهدف إلى صياغة مجتمع متماسك ومنضبط من خلال التعليم والإعلام 
العام والشبكات المالية. ويكتب جولين عمودًا طويلا كل شهر في مجلة (44ز12ةى)ء 
وكل ثلاثة أشهر في دورية (انهدنا 3#). ويعاد نشر هذه الأعمدة في صحيفة 
(ه«وج). وفي هذه المقالات. يعالج جولين مجموعة متنوعة من القضايا. ويشير 
الشكل التعليمي لكتاباته إلى أنَّ قرّاءه معتادون علئ ثقافة الطباعة مع كونهم في الوقت 
ذاته متقبلين لجاذبية نمط ثقافي شفهي من الإنتاج. ويتسم أسلوب حجاج جولين بنمط 
استعاري طاغ وهو يشير إل الطبيعة -دائمًا- بلفظ (الكتاب)”". إِنَّ جولين لا يُقدّم 
تفسيرًا حرنيًا للقرآن» وإنّما يقرؤه عبر عدسة عالم الظواهرء وهذا التفسير الأدبي 
يودي إلول إلانة لغة الدين» ويجعلها أسهل انقيادًا للحياة العملية وتجاويًا معها. 


+ السوق: 

لقد كان أحد أهم مصادر الجدل الدائر حول الحركة هو استحواذها علئ الموارد 
المالية» فموارد الحركة المالية تجمع من التجار ومن عدد أصغر من المجموعات 
التجارية الكبيرة» وتجمع هذه المجموعات الزكاة المفروضة والصدقات وجلود 
الأضاحي في عيد الأضحئ» وبصورة ما؛ فإنَّ اعتماد الحركة علئ مصادر التمويل 
المحلية يجبر جولين علئ إبعاد جماعته عن الأحزاب السياسية» وبعد وفاة أوزال» 
نوعت الجماعة دعمها بين عدد من أحزاب يمين الوسط والأحزاب الدينية» فعل 
سبيل المثال: كان الكثير من الأعضاء يميلون إلن دعم طيب أردوغان مرشح حزب 


)١(‏ لنقد موقف جولين من الانقلاب الناعم ومدارس الأئمة والخطباءء ينظر أحمد تاشجيتيرن في: 
12161 طنقحد] ءلا 116806665" صحيفة : (علة531 ندعلا)» بتاريخ 7٠١(‏ يوليو /1991م). 
(5) ينظر علئ سبيل المثال» مقاله بعنوان: "أهأطها دءائله طتقطة1"' صحيفة: (71ه:م2)» بتاريخ (60؟1 
يونيو 1484م). 
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الرفاه في إسطنبول» ودعمت الجماعة برهان أوزفاتورا مرشح حزب الطريق القويم في 
إزميرء وأمّا في أنقرة؛ فكان الأعضاء يدعمون مرشح حزب الرفاه مليه جوكتشيك في 
انتخابات البلديات. 

عادة ما يكون العضو النورسى الجديد مهنيًا أو تاجرّاء وتعد هويته مزيجًا من 
الأساليب الإسلامية والقومية» تيدع التجار الجدد وأصحاب الصناعات صغيرة 
الحجم حماسة جولين التبشيرية بإنشاء تركيا إسلامية قوية؛ فعلئ سبيل المثال: أنشأ 
أتباع جولين الأغنياء مؤسسة آسيا المالية في (سبتمبر من عام 14957١م)‏ لدعم الأنشطة 
الاجتماعية والتعليمية داخل تركيا وبين الجاليات الإسلامية في البلقان والقوقاز 
ووسط ا 

وأسس رجال الأعمال المؤيدون لجولين جمعية التضامن في الحياة التجارية 
(151542)» وجمعية الصناعيين ورجال الأعمال الأحرار (110851847) لمنافسة 
جمعية الصناعيين ورجال الأعمال المستقلين المؤيدة لحزب الرفاه» والتي عارضت 
انضمام تركيا للاتحاد الأوروبي قبل (عام 94917١م)»‏ وتعد هذه البنية التحتية 
الاقتصادية ضرورية لدعم (5500) مدرسة ثانوية خاصة وجامعة وكلية بالإضافة إلئ 
بيوت الطلبة والمعسكرات الصيفية» وأكثر من )٠١١(‏ مؤسسة. 

ويتم تنظيم الأعمال اليومية من خلال إدارة محلية ضعيفة التكوين قائمة علئ مبادئ 
العمل الخيري والثقة والطاعة والواجب تجاه المجتمع» وتتكون هذه البنية من رجال 
أعمال ومعلمين وصحافيين وطلبة. إِنَّ جولين علئ وعي تام بالفرص المتاحة في 
اقتصاد السوق المفتوح؟ ولذلك فإِنَّ فلسفته متوافقة إلئ حدٌّ كبير مع هذا المجتمع 
التجاري المتنامي» وهو يؤكد عليل أهمية التعليم والانخراط في اقتصاد السوق 
باعتيارهما جزءًا مهما من كون المرء مسلمًا صالحًا؟ . 
بتاريخ (؟71 سبتمبر 19445م)2 ,(قعه8 أعناطلف) مجلة : ,"ناى211ه2310صنص1 صعلن0 طقلاسطاء2 1516" (0) 

(صفحة/ 8١-550؟).‏ ويدرس هذا المقال الشبكات المالية والتعليمية لجولين. 


نمكم 5'م016© طفقللسطاءظ :وسنامة© عنسماكة صذ مد ناعععم ز1ل1ءه/171" روعأملع0 طاءطوونا8 () 
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خض 


00 تعليم الجيل الذهبي: 

الإسلام من وجهة نظر جولين هو -أولَا وقبل كل شيء- متعلق بالأخلاق الذاتية 
(لفلنو) والهوية (اذله:ف). ويمكن تلخيص الارتباط بين الخاصيتين في فكرة أنه 
لا وجود لهوية دون أخلاق؛ ولا وجود لأخلاق دون إسلام. إِنَّ جولين» كشأن 
النورسي» يعتقد أنَّ المجتمع الحر والديموقراطي يتطلب أخلاقًا عامة» وهذه 
الأخلاق لا يمكن أن تكون فعالة بلا دين. إِنَّ الدين يوفر المحتوئ للمبادئ الأخلاقية 
ويعطي لها القوة من خلال التأكيد علئ أهمية الحكم الإلهي. 

ويعد مفهوما جولين للهوية والأخلاق مترابطين» لكنهما ليسا عبارة عن نظام مغلق 
أو محتوئ في الذات» وحيث إِنَّ الأخلاق تترجم إل هوية عبر السلوك والعمل 
الجمعي؛ فإِنّ (العمل)» و(المشاركة) في المجالين العام والخاص هما جزء من عملية 
بناء الذات الأخلاقية. وباختصار: فإِنَّ الأخلاق والهوية يجب أن يوضعا في موضع 
الممارسة ويعاد تفسيرهما علئ أساس من التحديات الجديدة» «الإسلام بالسلوك»؛ 
(الخدمة والمعونة)» و«الإسلام بالنتيجةة (الأثر) هما المفهومان الأساسيان لحركة 
جولين. 

وحيث إِنَّ الإسلام» من وجهة نظر جولين» هو تركيب من الأخلاق والهوية؛ فَإنَه 
يؤكد علئ أهمية دور التعليم في تنمية الذاتء ويعتمد مشروع جولين التعليمي علئ 
ثلاثة مبادئ: (تنمية الأخلاق» وتدريس العلوم» وتهذيب الذات). وفي مشروعه 
التعليمي الملهّم بالإيمان» يتكون كل من الأخلاق والانضباط من التضحية 
والمسؤولية عن الآخرين والعمل الجاد والمثالية. 

إِنَّ هذه الحركة التعليمية العالمية المحفزة بالدين تعد في الحقيقة طريقة لإعادة الإله 
إل حياة الإنسان عبر قيمة التضحية الذاتية والعمل الجاد . إِنَّ المسلمين يذّكّرونَ -دائمًا- 
بِأنَّ تجنب الذنب وحده لا يكفي» بل إنَّ الانخراط في التغيير وإنشاء عالم أكثر إنسانية 
هو أمر مطلوب. إنَّ الخلاص لا يتحقق (بأن ينقذ) المرء من الذنوب فقطء وإّما 
يتحقق أيضًا بالمشاركة النشطة في تحسين العالم» كتب جولين في أول أعداد مجلته: 
(ناسنمةى) يقول: «إنّ جيلنا مهان ومستهلك من قبل القوئ الظالمة للمادية» وليس ثمة 
علامة تدل علئ وجود عمق داخلي أو مشاعر وأفكار صافية في جيلنا. إنْ مهمتنا بجحب 

م 


أن تكون كالآتي: نفخ الروح وزيادة الوعي الروحي لجيل جديد فاقد لاتصاله بجذوره 
الروحية والثقافية» ومستغرّق بالأفكار الدنيوية لهذا العالم ... ويجب أن يقود هذا 
الجيلَ توحيدٌ في الفكر وفي الغرض من الحياة»”" . 

لأجل التغلب علئ هذا الفراغ الأخلاقي» وإنشاء تركيا حديثة» يؤكد جولين علئ 
أهمية دور التعليم في إنشاء وعي إسلامي جديد. إِنَّ جولين يؤمن بتحول إدراكي 
للمجتمع عبر التعليم الذي سيتم إجراؤه من خلال نخبة حساسة للتاريخ والتقاليد 
التركية ولمشاعر عامة الناس؛ ولذلك فإِنَّ برنامجه يهدف إلئ زيادة وعي هذه النخبة 
الجديدة» والذين يعرفون باسم: (الجيل الذهبي) زوه 31815)» والذين سيقومون 
باستعادة أمجاد الماضي العثماني الإسلامي بينما يتكيفون بشكل فعّال مع الظروف 
والاحتياجات الحديثة. 

لقد استغل جولين بشكل فعّال الفرص المقدمة من خلال التعليم عبر المنح 
الدراسية الشاملة وشبكة بيوت الطلبة في جميع أنحاء البلاد. فعلى سبيل المثال: تدير 
الحركة في إسطنبول مؤسسات عديدة مثل مؤسسة التعليم العالي التركية الوقفية 
للشباب والتخصص (لعلهل/ا موونغط1 ؟7 دستاءمج0 توناجمء© أأقطة؟ عاعوعلةل عبرناعة1) 
التي تقوم بإدارة (7) من بيوت الطلبة» ومؤسسة مرمرة الوقفية للتعليم والثقافة 
(للولا عنالة؟1 ء؟ سنانوظ دمددصمد384)؛ والتي تدير (77 من بيوت الطلبة)» وتتضمن 
شبكات جولين التعليمية أكثر من 5,0٠٠(‏ معلم)» والذين يمثلون العماد الأهم من 
أعمدة الحركة. إِنَّ هؤلاء المعلمين يرون العمل التعليمي طريقًا إلئ الوعي أكثر من 
كونه مجرد طقس ديني» وحيث إِنَّه من المستحيل قانونيًا تقديم دورة تعليمية عن 
الدين؟ فإِنَّ الحركة تؤكد علئ مفهوم (الإسلام من خلال السلوك)»: أي: تقديم روح 
الإسلام من خلال العمل بشكل أخلاقي. وبالتالي؛ فإنَّ المعلمين في الصف يقدمون 
الإسلام من خلال السلوك عبر التسامح والاحترام والعمل الدؤوب والالتزام تجاه 
سلامة المجتمع» وبالإضافة إلئ شبكات التعليم غير الرسمية: فإِنَّ حركة جولين تدير 
أيضًا سلسلة ممتدة من الدورات الإعدادية للدراسة الجامعية حيث يتم توفير المال 


,707 تعنصدآ) لنمعل؟ عر عه مذ ,"151 أعمقامد1 تعونلءكاع8 صناوعل؟" ,منطد5 طمااءاةلطهمُ .354 0 
.14-15 ,(1992 


فس 


والتجهيزات للطلبة الأفقر من خلال التبرعات. 

لقد كانت إحدئ أكثر الاستراتيجيات لفنًا للانتباه» وإظهارًا لبعد النظر هي إنشاء 
حوالي )5١١(‏ مدرسة ثانوية» وسبع جامعات في أنحاء تركيا وأوروياء والجمهوريات 
التركية المسلمة من الاتحاد السوفياتي السابق» وبينما تعد هذه الجامعات إل درجة 
كبيرة في مستوئ الكليات المجتمعية الصغيرة؛ فإِنَّ المدارس الثانوية قد اكتسبت سمعة 
قوية من ناحية تدريس العلوم الطبيعية واللغة الإنجليزية» وبيئما يتم تدريس اللغة 
التركية؛ فإنٌَ الإنجليزية تعد اللغة الأساسية للتدريس في الصف" “» وقد كان تأثير هذه 
الجهود عميمًا جدًا في النظام التعليمي. وبالإضافة إلى المدارس الثانوية: فقد كانت 
دائرة جولين نشطة جدًا في النظام التعليمي التركي من خلال (14) مدرسة من مدارس 
الإعداد للالتحاق بالجامعات”'2: وقد كانت هذه المدارس التحضيرية ناجحة جدًا في 
تحقيق درجات عالية لطلبتها في اختبارات الالتحاق بالجامعات. 


باو نكا لساري اه فإنّ دائرة جولين تتحكم أيضًا في أكثر من 
)0٠(‏ مدرسة ثانوية خاصة في تركيا”"» وتتم دعوة الداعمين الماليين لهذه المدارس 
بانتظام لزيارتها في تركيا وفي الخارج. ويأتي المعلمون الذين يعملون في هذه 
المدارس عادة من جامعة الشرق الأوسط التقنية في أنقرة أو من جامعة بوغازيتشي في 
إسطنبول» ويؤمن هؤلاء بأن لهم رسالة يؤدونهاء تمامًا كما يفعل المبشرون» ومثلما 
كان يفعل المبشرون البروتستانت في القرن التاسع عشر؛ فَإنَّ المعلمين النورسيين 
الجدد يسعون إلئ إيصال تعاليم الإله مع القومية التركية» ولهذه الشبكات التعليمية 


)١(‏ للمزيد من النقاشات حول هذه المدارسء ينظر : 2ةلتسنادد1 دسناءمع0 اع02 سقلتعة ملماقاط مين 
.(1997 ,841818 بقعقعاصة) أقتأسدامه1 تعمتئلا فعاك لتقصع؟ 

(؟) أبرز هذه المدارس هي: (5834)» (إسطنبول)؛ (868دة)ء (إسطنبول)» (068:162)» (إزمير)؛ 
(6131656) (أنقرة)» (:15)؛ (أضنة)» 552 وناة)» (ديار بكر وهكاري وإيلازيغ)؛ و(ههلاةاع2؟) 
(فان-ييتليس). 

() أبرز هذه المدارس هي: (ط1)ة7). (إسطنبول)؛ (27لسقتة/)» (إزمير)ء (ناأملإهقهة5): (أنقرة) 
(سقطصستت10ألا) (مرسين)» (علإتنعم)ء (أر زوروم)» (565880)ء (فان)ء (نهه0 ععء5)» (دينيزلي), 
(201142): (بورصا)ء (نأءطءل00)ء (أرزينجان)» (6821 المعد:8)ء (إسكيشهير)؛ هأاأقطداء8) 
(طانالالؤظ: (بيتليس)». (1511). (سقاريا)» و(28قالنا5 طناه©)» (أيدن) , 


فنا 


اتصالات وثيقة بدوائر رجال الأعمال المحافظين» ويعد المزيج بين المصالح التجارية 
وأفكار جولين قويًا داخل وخارج تركيا. 

يحقق الطلبة في المدارس الثانوية لحركة جولين في تركيا نتائج ممتازة بانتظام في 
اختبارات الجامعة» وعلئ الرغم من أنَّ هذه المدارس تحقق نتائج أفضل من مدارس 
الدولة؛ فإنّها لا تزال تؤكد عل أهمية الحفظ والقيم المحافظة أكثر من التفكير 
النقدي. إِنَّ نظام التعليم لحركة جولين لا يعزز بالضرورة الإرادة الحرة والفردانية» 
وَإنّما يعزز الوعي الجمعي. وللطلبة المتخرجين من مدارس جولين؛ فإِنَّ ديح 
الواجب أو تحقيق رسالة الفرد هي قيمة أهم من كونه مختلقًا أو تفكيره بشكل نقدي. 
إِنَّ هذا الافتقار إل التفكير النقدي هو نتيجة لنظام تعليمي وثقافي يثبط عملية إخضاع 
القيم الاجتماعية والدينية للتساؤلات. إِنَّ كون المرء مشابهًا وكونه (جزءًا من 
الجماعة)؛ والتصرف بما يتوافق مع توقعات الجماعة» كل ذلك يعد أهم من صنع 
ذات مستقلة . 

وبالإضافة إلئ هذه الشبكات التعليمية الرسمية؛ فإِنَّ لمجتمع جولين أيضًا شبكة 
غير رسمية واسعة الانتشار من الدرسخانات؛ والدرسخانات» والتي يمكث بها طلبة 
الكليات» تستمد جذورها من الأخلاق الإسلامية ومن شعور بالضرورة ليس فقط 
لتقديم النفع» وإِنّما لتشكيل الحداثة المتنامية. لقد أصبحت هذه الدرسخانات 
مساحات لأنشطة متعددة للتعليم والرياضة والتدريب العملي وتوزيع الكتب والحوار» 
وتدمج الدرسخانات الدعاية الدينية والعلمانية معّاء وتزيل الحدود الفاصلة بين 
المجالين العام والخاص من خلال تسليح الطلبة ضد إغراءات وفتن العالم الحديث. 
وبالإضافة إلئ ذلك: فإنَّ هذه الدرسخانات تدار وفقًّا لمجموعة من القواعد وتسعئ 
إلى توليد دخلها الخاص من خلال تقديم خدمات جديدة مثل مساعدة الطلبة في أداء 
الواجبات وإعطائهم دروسًا خاصة أو ترتيب الأنشطة الرياضية. 

وتسعول جميع هذه الشبكات لتحقيق هدف جولين بإنشاء جيل ذهبي من الأتراك 
لإنتاج الحداثة» وليس فقط ليظلوا مستهلكين لها. إِنَّ إنجاز الدرسخانات يكمن في 
قدرتها المؤسسية والمفاهيمية علول إعادة تكوين الشخصية المسلمة علئ المستوى 
الأكثر فاعلية. إِنّها تقدم الوسائل الضرورية لتحقيق الذات للشخصية المسلمة. إِنَّ 

وفيض 


البيئة الدينية التي تقدمها بنية الدرسخانة تشجع علئ استبطان امل (النماذج الأصيلة) 
كخارطة للعمل ستؤدي إلئ اكتشاف غنيل الهوية الإسلامية. ويعبارة أخرئ: فإنَّ 
اهتمامات الأفراد تُستلَهم من قيمهم وتكون هذه القيم خارطة العمل» وهذه الخارطة 
الإدراكية للمثْل والعمل تكمن في القلب من حركة جولين. 
* الإسلام ف اللغة العامة: إسلام تركيا ((عاامدستاكن81 عرنطءن1): 

حيث إِنَّ الإسلام من وجهة نظر جولين يدور حول الشخصية الأخلاقية والهوية؛ 
فقد طور هوية ذات جذور تاريخية وحساسية سياسية يمكن للمسلمين أن يشعروا 
بالانتماء إليها . إنَّ جولين يعيد تعريف الهوية القومية التركية باعتبار كونها بالأاساس 
عثمانية وإسلاميةء ومن خلال قيامه بذلك؛ إن يهدف إلئ إعادة الإسلام إل سابق 
دوره التاريخي باعتباره ديئًا قوميّا للأتراك» ولتنشئة جيل جديد ذي نظرة عالمية» تؤكد 
حركة جولين على دور التعليم ثنائي اللغة (التركية والإنجليزية وليس العربية) في تركيا 
وفي الخارج”"“. إِنَّ نظرة جولين إلئ البلقان ووسط آسيا مماثلة لرؤية عثمانية [مبريالية 
تسعئ إل دمج الجماعات السكانية المسلمة في تلك المناطق ضمن كتلة 
فتجائسة: 

ولأجل تحقيق هذه الرسالة» أكد جولين علئ أهمية الاستثمار في التعليم والإعلام 
لزيادة الوعي الاجتماعي والقومي للناس» وقد سعئ جولين إلئ إعادة بناء هوية تركية 
إسلامية من خلال التعليم وتعامل مع الإسلام باعتباره الأساس لنهضة ثقافية وقومية 
تركية. لقد جادل جولين بأنَّ (الإثنية) لا تحدد قيمة الفرد أمام الله» لكنّه أكد بانتظام 
على الدور الإيجابي الذي لعبه الأتراك في الدفاع عن الإسلام وتفسيره الصحي”". 
إنَّ ثمة شعورًا عميقًا لدئ النورسيين الجدد بأنَّ الأنظمة والمجتمعات العربية المعاصرة 
خبثاء ولا يملكون الكفاءة الكافية لفهم وإعادة إحياء الإسلام» وقد أعلن جولين 
صراحة أن (تركيا هي البلد الوحيد الذي يمكن للإنسان أن يعيش فيه بحرية ويفكر 


)١(‏ أمينة كابلان في: "'ق تقلطا ذتل علمستائوظ نالنالة"ت صحيفة : (61«ف/:/007)ء بتاريخ (؟١‏ مارس 
06م ). 
(؟) لقاء لجولين أجراه أورال تشاليشلارء صحيفة : (اعلإفسله/8©))ء بتاريخ (١؟‏ أغسطس 14846م)؟ وجان 
في 181 علبازناً)» (صفحة/ 75). 
نان 


كمسلم)”©. إِنَّ جولين نادرًا ما يتردد في التعبير عن آرائه حول الإسلام ضمن إطار 
عمله القومي والدائر في فلك الدولة» وهو يجادل بأنَّ الأتراك قد حققوا الفهم الأعلئ 
للإسلام» وأنَّ ذلك كان متجليًا في الثقافة التركية العثمانية والتراث المتسامح لدولتها . 

نه لا يترد في وصف هذا (التفسير الصوفي للإسلام) بأنّه ونامهسةادن]/8 مرنعائة] 
(إسلام تركيا)”"2» وهذا التفسير للإسلام يتكون من صوفية الأناضول ومن الثقافة 
السياسية البراغماتية الدائرة في فلك الدولة التي كان يتصف بها الأتراك 
العثمانيون”"» ومن خلال الجدال بأنَّ ثمة صورًا عديدة من فهم الإسلام خاصة 
بكل دولة وكل إقليم؛ فإنَّ جولين يخدم يبراعة مشروع الدولة الهادف إلى محاولة 
إضفاء الصبغة القومية علئ الإسلام. ويجادل جولين: «إنَّني لم أفكر قظ بأنَّ هويتي 
التركية معزولة عن هويتي الدينية. إنَّني -دائمًا- ما كنت أعتقد أنَّ تلك الهوية موجودة 
جنبًا إلئ جنب مع ديني. إِنّي لم أرَ أي تناقض بينهما»*©: وفي اللقاء نفسه. يجادل 
جولين بأنَّ «الدولة والأمة يجب أن يدمجا ما ©» وقد أصبح تفكير جولين 
السياسي». والمتأثر بالثقافة العثمانية الدائرة في فلك الدولة وبالقومية التركية 
الإسلامية» أصبح واضحًا جدًا في تصريحاته حول السؤال العلوي والمشكلة 
الكردية. وكحل للأزمة الكردية» طلب جولين من الدولة توظيف (علماء مسلمين 
للتأكيد عل أهمية الأخوة الدينية بين الأتراك والأكراد)9' . 

ويمثل جولين وكيركينجي درجة التوافق التي بلغها زعماء حركة النور الجديدة مع 
المبادئ الجمهورية للدولة”" . إِنّهم يقدمون الإسلام كرابط موحد يحافظ علئ تماسك 


)١(‏ لقاء مع جولين أجراه خلوصي تورجوت بعنوان: معممتودة علعرفاعة؟ 6م5206 «صداذة" 
الوا ان 3 صحيفة: (0)56807 بتاريخ 70 يناير 1995م). 
1/71 علنازنا ,و0 ١‏ 
1/7/5 عأنارن ,هه () 
(4) لقاء مع جولين أجراه أرتوغرول أوزكوك؛ صحيفة: (اءلكن/#): بتاريخ 7١-119(‏ يناير 1998م). 
(5) لقاء مع جولين أجراه أرتوغرول أوزكوك. صحيفة: (اعلاذ»:)» بتاريخ (70 يناير 1986م). 
() جولين في: 2م ندأوعد مط عم2مع) 76 ناو ه0للإءصنا نلمعقعمعه11 مء1نا0 طقللناطعع" 
,"علا لقا علا سدكمذ ععه) :تلط تلدء1جعوء20 صحيفة : (انه«7هم)ء بتاريخ ٠60(‏ نوفمبر 19917م). 
(0) روشين تشاكير في: ,"لم110 أعمللعن1 اع نعكنااط متعدطد8 أءابء12". قناة ,1 ععطهطة4ل 
(بتاريخ 7١‏ ديسمبرر :)١991‏ (صفحة/ .)١19‏ 


نضا 


الجماعات المجتمعية المتنوعة» ويؤيد جولين الإبقاء علل إدارة الشؤون الدينية؛ لأنّه 
يرئ الفوائد في وجود مركز ديني مؤسسي مرتبط بشكل وثيق بالدولة'؟. إِنَّ الدين 
يصبح إطارًا لوحدة الأمة ومصدرًا لشرعية الدولة» ويتبع الإسلام في هذا السياق 
وجود الدولة القومية ويستخدم كذخيرة لبناء مجتمع منظه”©22 ولذلك؛ فإنَّ جولين 
وكيركينجي يدعمان باستمرار سياسة الدولة الهادفة إلى تقوية توليفة تركية إسلامية”". 

مثل النورسي»ء جادل جولين بأنَّ ثمة ثلاث عقبات في طريق النهضة القومية 
التركية: (الجهل» والفقرء والخلاف في الرأي)» لكن من المثير ملاحظة أنه في 
صياغته لهذه القضايا القومية الثلاث لا يقوم جولين بالاستشهاد بالنورسي» وإنّما 
يستشهد بفرائز كافك . لقد أعاد جولين صياغة أفكار النورسي ووجهها إلول جمهور 
علماني من خلال استغلال الخطاب الفكري الغربي بدلا من استغلال موضوعات 
إسلامية بالتحديد. إِنَّ الإسلام في نظر جولين ليس مجرد نشاط طقوسيء وإنّما هو 
أيضًا مستودع ثقافي وخارطة إدراكية لوعي جمعي تركي قومي. إن تأكيده علئ توليفة 
تركية إسلامية يشير إلئ إضفاء طابع عامي علئ الاعتقاد وإلئ حدوث التقاء عام مع 
بعض أهداف الدولة الجمهورية© . 

إِنَّ جولين يعد -أولًا وقبل كل شيء- ذا نزعة قومية تركية عثمانية» وتعد قوميته 
قومية احتوائية لا تعتمد علئ الدم أو العرق» وإنّما علئ التجارب التاريخية المشتركة 
والاتفاق علئ التعايش معًا داخل كيان سياسي واحدء وفي نظر جولين» لا ينبغي أن 
يكون هناك فرق بين البوسني والكازاخستاني. لقد كان أول عمل له كواعظ في 


)١(‏ لآراء جولين حول إدارة الشؤون الدينية» ينظر: .137 ,نكنا1 عأنااتآ رهة© 

(؟) أحمد إنسيل في: ,"'صهانا© طفالنطاء8 عل علأاعهطهمدتعطد84 نمعلا" صحيفة: ,(اابهنا 1مءآ) 
بتاريخ (0؟ أبريل /14917). و : "لتصد عه لكاءن1 عدلرء8 عناانو8 أزوعل1 عنالة"' صحيفة : (اأتعة< نمه/آ)» 
بتاريخ (5 مايو /1991م). 

(*) كورشاد أو غوز في: "لقعة3ةاع 53 عداناععنا]! نمنعناعاط متم 'علإتطاجن1' » مجلة : ,(1995 ,190 أعناء4#م) 
(صفحة/ .)55-5٠‏ 

[فق فتح الله جولين في : ,"#ملإلطعقعع عتسمقص لاطا سملماعة عانلهم 1112" صحيفة : ,(2070071) بتاريخ 
(5 فبراير 1945م). 

).2 ينظر اللقاء مع جولين الذي أجراه يالتشين دوغان» 77 ١‏ (ماير-يونيو /1991): (صفحة/ .)١10-١‏ 


ف 


الحقيقة في مسجد أوتش شيريفيلي في إديرنة» حيث يعيش عدد كبير من التورييش 
والبوماك» وكلاهما من مسلمي السلاف. إِنَّ جولين نادرًا ما يفرق بين الأتراك من 
ذوي الإثنية الأصلية وغيرهمء حيث يتعامل مع كلا النوعين باعتبارهما أتراكًا 
ومسلمين”2؛ ولذلك فهو يتميز بمفهوم أكثر احتوائية للهوية متشكل يفعل التراث 
العثماني الإسلامي. وعلئ الرغم من أنَّ العرب كانوا جزءًا من الإمبراطورية 
العثمانية؛ إِلّا أنَّ جولين» كشأن غيره من أعضاء الجماعات النورسية» ينتقد العالم 
العربي» ويشعر أنَّ الحركات الإسلامية العربية والإيرانية لا تزال بحاجة إلئ الوصول 
إل فهم صحيح للإسلام: وقد اتهم جولين أيضًا القوميين العرب بالتعاون ضد الدولة 
العثمانية والتسبب في تقديم صورة سيئة للإسلام من خلال اختزاله إلئ أيديولوجية 
سياسية. وبالإضافة إلئ ذلك: يفرق جولين بين الإسلام العثماني والإسلام العربي 
القبلي ويعبر عن إعجابه بالسلاطين العثمانيين بل - ربما لهدف تكتيكي - يعبر أيضًا 
عن إعجابه بمصطفئ كمال" . 

إنَّ جولين» الذي يسعي' إلى إعادة إحياء الأمة من خلال (تذكر) ماضيها بدلّا من 
(نسيانه)» يدعو الناس إليل (إعادة اكتشاف الذات [5هة0 526]) التي كانت (متجسدة 
داخل الإسلام والماضي العثماني). وفي كتاباتهء يعد لفظ (60420) (الأجداد) لفظًا 
أساسيًا من حيث تكوين أو تنشيط ذاكرة جمعية وتعليم القيم البطولية (لأسلافنا». إِنَّ 
الماضي يستخدم كمنجم للمواد الثقافية للعرض التعليمي» لوحة أخلاقية جديرة 
بالمحاكاة. إِنَّ الماضي الذي يريد جولين أن يقتبس منه الذات المعاصرة لم يعد 
ماضيّاء وإنَّما هو مصدر لصياغة الحاضر والمستقبل» ومن خلال إعادة تخيل 
المحتوئ الثقافي للأمة التركية» أعادت الجماعات الإسلامية بناء الأمة السياسية 
باعتبارها مسلمة وعثمانية وتركية. إِنَّ هذه محاولة لتحرير معن الأمة من النخبة 
الدولانية الكمالية. 

إنَّ حركة جولين» من خلال بناء الحاضر عبر (تذكر) ماض من اختيارهاء تعمل في 


.50-62 ,كلتاجناك ,رصدعهل8 )1١١‏ 

() للمزيد من المعلومات حول آراء جولين في إيران والعربء ينظر لقاؤه مع نوال سيفيندي» صحيفة : 
([الإعنالا أدعء/1 )2 بتاريخ (78-60 يوليو /1ام). 
وذخا 


الوقت ذاته في عصرين حديث وقديم (غير حديث). ويجادل جولين بأنَّ «العودة إلى 
الذات تعني رؤية الأمس واليوم والغد جميعًا بشكل موحد واختيار الأفكار 
والممارسات التي ينبغي أن تتم المحافظة عليها والتخلص من تلك التي لا تتناسب مع 
عملية تخليد الذات2'”6» وفي نظر جولين؛ فإنَّ هذه المفاهيم والأفكار التخيلية يجب 
أن يتم اقتباسها من الدين ومن تراث الدولة العثمانية» وتكشف كتابات جولين أنَّ 
الدين يصبح مصدرًا يشكل الفن والأدب والتعليم والأخلاق بهدف تكوين وعي قومي 
يجمع الدين مع التفكير المنطقي ويجمع القلب مع العقل. 

وهذا يؤدي إلى تقديم الوعي القومي باعتباره قاعدة مهمة لإعادة تجديد وإصلاح 
المجتمع التركي”"'» وتجادل نيلوفر جوله بأنَّ جولين #يعلن تكوين ذات مسلمة جديدة 
وحضارة جديدة ويقوم بصناعة نخبته الخاصة:”"» لكن مثل هذه الطموحات ليست 
سالمة من المشكلات بالطبع. إِنَّ محاولة بناء وعي قومي من الالتزامات الدينية يجب 
أن تشتبك مع واقع من الانقسامات الإثنية والطائفية في تركياء خاصة حيث يتعلق 
الأمر بالهويتين الكردية والعلوية. ويدل تحليل دقيق لكيفية استجابة أتباع جولين لهذه 
الأفكار علئ أنّهم يؤيدون عملية التوفيق بين الدين والقومية لأجل تقوية الدولة. لكن 
جولين» ومن خلال التأكيد علئ أهمية دور التعليم والتنوير في القضاء علئ الأمراض 
الاجتماعية» يعزز أيضّاء وبشكل غير مباشر أسلوب الفردية» والذي ربما يعارض 
نزعاته الأكثر اجتماعية . 

تظهر دراسة أكثر دقة للحركة ما بين السبعينيات و(عام ١١٠٠1م)‏ التطور المستمر 
والتكيف مع الواقع الجديد في تركيا. إذا استمع أحدنا إلئ أشرطة جولين المسجلة في 
السبعينيات؛ فإنّه يواجه واعطّا عنيدًا يسع إل تحريك مشاعر الناس» وقد ساعد 
تفاعله مع مجموعات متنوعة ومع الحكومة الحركة علئ اختراق المجتمع» لكنّها قد 
تم اختراقها بفعل أفكار وممارسة متنوعة أيضًا. لقد قامت الحركة بتشكيل العمليات 
التي قامت بدورها بتشكيلها. وبالإضافة إل ذلك: فبينما أصبحت الحركة أكثر 


.)547 جولين في: "'كاندة1 م02" مجلة: ,(1985 ,7 ,80 نادتهاك) (صفحة/‎ )١( 
.)505-407 (؟) جولين في : "أقعه0 انا طد1 341111"؛ مجلة: ,(1985 ,83,7 لأصأاى) (صفحة/‎ 
جوله في : "متونامة ل عدتقطنلة" صحيفة : (26726)» بتاريخ (/ا؟ أغسطس 1946م).‎ )( 


لضن 


مؤسسية» فقد أصبحت كذلك أكثر انسجامًا مع سياسات الدولة ومع الحاجة إلئ 
المحافظة علئ وثاقة صلتها بالشعب التركي» ولأجل الوصول بالدين إلئ المجال 
العام؛ أكدت الحركة علئ أهمية التسامح والتوافق والحداثة والديموقراطية. فعلئ 
سبيل المثال: يجادل جولين بأنَّ حجاب المرأة من الفروع 50دعنة): وأن اختيار 
المرأة للحجاب (6560:02:) يرتبط أيضًا بالفهم الثقافي للإسلامء وبالتالي؛ فيمكن أن 
يفسر بصور مختلفة. قال جولين: (ما الذي يعد في مصلحة الدولة والأمة: العلم 
أم الأمية؟ يجب علول كل امرأة أن تقرر في قرارة نفسها بشأن قضية الحجاب. وأمًا 
فيما يتعلق برأبي أناء فينبغي أن تفضل التعليمة”" . 

إنَّ جولين يحاول بناء عقد اجتماعي جديد يلعب فيه التراث التركي العثماني متعدد 
الثقافات دورًا تكوينيّا» وقد جمعت الحركة بين العديد من المجموعات المتنوعة 
للنقاش حول مشاكل تركيا ولتقديم الحلول. فعلئ سبيل المثال: وتحت مظلة مؤسسة 
الصحافيين والكتاب في تركياء حددت حركة جولين المشكلات السياسية (المحيثة 

فرقة) الكبرئ في تركياء مثل العلاقة بين الإسلام والعلمانية (1994م)”"2» والدين 
والدولة (1949م)»: والديموقراطية وحقوق الإنسان (١١٠1م)»2‏ والتعددية وتسوية 
الخلافات (1١١١م)»‏ والعولمة ومقتضياتها. 

وقد قامت الجماعة بدعوة العديد من كبار العلماء والمفكرين وصانعي السياسات 
معًا لمناقشة هذه القضايا المحدثة للفرقة وصياغة مواثيق توافقية» تعرف باسم: 


١1( لتصريح جولين وعملية تنفيذه في المدارس التابعة له. ينظر صحيفة: (االإضتالا 16#): بتاريخ‎ )١( 
سبتمبر‎ ١( سبتمبر 1494م). ودافع جولين عن سياسته (التعليم أولًا) قبل الحجاب في أثناء ثقائي معه في‎ 
4م في إسطنبول؟ ينظر أيضًا علي أونال في: "لقعاء5ء74 اهن):ةقه2"8) صحيفة : (71م77م2)‎ 
سبتمبر 1994م).‎ "١( بتاريخ‎ 

(؟) للمزيد من المعلومات عن الجدل بشأن إعلان أبانت» ينظر كرم تشاليشكان في : 6 ه850 25 ااناطاء؟" 
"عااءاثهاء صحيفة: (ااتإتناآ :36). بتاريخ 1١(‏ يوليو 1444م). انتقد بعض العلماء الإعلان باعتباره 
علامة علل تسييس الإسلام» ينظر يعقوب كيبينيك في: "1و5ع1:8ل!81 غصوطة") صحيفة: 
(اعدرفسه/: © )» بتاريخ (/ا؟ يوليو 1998م). وانتقد بعض الإسلاميين بشدة إعلان أبانت» ينظر 
أحمد تاشجيتيرن في: "صدده5 تعنألعصعدة© متأأموطة") صحيفة : (/52/5 1'81): بتاريخ زفف 
يوليو 1494م). 

اخحضن 


(2131055510 غموطة)؛ وتوصلت أولل هذه الفعاليات» والتي كانت الأهم من بين 
الاجتماعات الخمسة» إلئ نتيجة: «أنَّ الوحي والعقل لا يتعارضان» وينبغي علئ 
الأفراد استخدام عقولهم لتنظيم حياتهم الاجتماعية» ويجب أن تكون الدولة محايدة 
تجاه قضية المعتقدات والإيمان والاتجاه الفلسفي للمجتمع؛ ولا يمكن أن تقام إدارة 
الدولة علئ الدين والعلمانية» وَإنّما يجب أن تقوم بتوسيع الحريات والحقوق الفردية» 
ولا ينبغي أن تحرم أي شخص من المشاركة العامة»7 . 

نتيجة لمساحات الفرص الجديدة والخطابات العالمية حول حقوق الإنسان وتعدد 
الثقافات؛ فإِنَّ حركة جولين في خضم عملية إنتاج (إسلام معاصر)» والذي يعد جزءًا 
من الجدل الحديث في تركياء والغرض من هذه الأنشطة والتفاعل مع الجماعات 
الفكرية المختلفة ليس إعادة توجيه الدولة فيما يتعلق بالمفاهيم الإسلامية؛ لكن الهدف 
بالأحرئ هو تعزيز أيديولوجية الدولة التي لا تتعارض مع التعاليم الإسلامية وتفتح 
المساحات لتخيلات مختلفة للإسلام في المجال العام. 
* الأداء الاحتوائي والإقصائي للدولة: 

في الثمانينيات» اكتسب جولين حماية رسمية في أثناء الفترة التي قضاها أوزال في 
السلطة أولًا كرئيس وزراء ثم كرئيس للجمهورية» وقامت أحزاب يمين الوسط كلها 
بتأييد جولين علئ أمل بمواجهة التصويت الذي يحصل عليه حزب الرفاه بقيادة أريكان 
في الانتخابات العامة في (الأعوام 0١‏ ؛»؛ و194608ء و1944م). وأنشأ جولين 
علاقات قوية مع أوزال وأيد بشكل معلن سياساته النيوليبرالية» وفي أحد اللقاءات» 
قال جولين: «لقد كنت أتمتع بعلاقة وثيقة مع تورجوت أوزال عندما كان يعمل في 
مؤسسة الدولة للتخطيط. لقد كان يزور بيتي بانتظام وكنا نتناول طعام الإفطار والعشاء 
معا في مناسبات كثيرة» بل لقد كان يواظب علئ الحضور في مسجدي ويستمع إلئ 
خطبي» وقد عقدنا الكثير من المحادثات معًا بشأن التطورات الاجتماعية والسياسية 
في تركيا. وقبل أسبوع فقط من (انقلاب ١‏ سبتمبر) العسكري» زارني أوزال وسألني 
عن رأبي في الفوضئ السائدة» وقد قلت له وقتها بأنّه فيما يتعلق بمستقبل المسلمين: 
6 مواأتمعولا الناطصهاذ1) عاتاكاتهمآ 7 «صقاو1 :1 عمقلا جمامه1 تعطق ,عمسن أعسصطءكة 0 

269-72 ,(1998 ,علولا عع [أمعامعة 0 
1 


دأنا لدي شعور إيجابي»: وأجاب أوزال: «إنَّ الوضع السياسي يتجه نحو 
الأسواة 0 

لقد كانت العلاقات بين جولين والدولة قائمة علئ نظام من المصالح المشتركة» 
وقد كانت حكومات أوزال وتشيلرء بل وحتن البيروقراطية العلمانية الكمالية» ترئ 
جولين صونًا مضادًا مرنًا للدور الأكثر صراحة سياسية لحزب الرفاه ولتفسيره الأكثر 
تعصبًا للإسلاه”2» وعلئ الرغم من انتقاد مشاركته السياسية» لم يتردد جولين في 
تطوير ارتباطات وثيقة مع السياسيين. وحقيقة» بمجرد أن أصبح علئ دراية بأهميته 
كمنافس إسلامي محتمل لحزب الرفاهء استخدم جولين بانتظام لقاءاته مع السياسيين 
في التقدم بمصالح مجتمعه وبرامجه”"؛ فعلئ سبيل المثال: بدا أن جولين رأئ لقاءه 
مع تشيلر» بعد أن أصبحت رثيسة للوزراء» يصب في ذلك الاتجاه. 


لقد تنامت شعبية جولين العامة نتيجة لتفسيره (التقدمي) للقرآن. فعلئ سبيل 
المثال: يجادل جولين بأنَّ النساء يمكن أن يكن قاضيات ويأنَّ الحجاب ليس صفة 
ضرورية للمرأة المسلمة» وردًا عل تفسيرات جولين المنفتحة» جادل محمد شوكت 
إيجي» أحد كتّاب الأعمدة للصحيفة ذات الميول الإسلامية (6:م2ة6 [لاة34): جادل 


)١(‏ ينظر لقاء فتح الله جولين الذي أجرته نورية أكمانء صحيفة: (/هذم5)» بتاريخ (8؟ يناير 1996م). 

(") جادلت صحيفة: (682618 3841![1) المؤيدة لحزب الرفاه أن جولين جُعل مشهورًا من قبل الدولة بسبب 
سلوكه الناقد لحزب الرفاه. ينظر زكي جبيهانء صحيفة : (341//11602616)؛ بتاريخ (19 فبراير 1996م)! 
وجادل المفكر الإسلامي علي بولاتش بأنَّ جولين قد استُخدم من قبل الدولة لتقسيم الحركة الإسلامية 
وتقديم حزب الرفاه كحزب راديكالي؟ ينظر علي بولاتش في : "م200 طوللناطاء1" صحيفة : 364) 
(لت/و3» بتاريخ (8 فبراير 19446م)؛ و: "أونامةظ طوققع28 ءا وع110 طوالسطاء1"'. صحيفة : زمء'3) 
تروك بتاريخ ١١(‏ فبراير 446١م).‏ وكان بولاتش يعتقد بِأنَّ الولايات المتحدة كانت تشجع 
الجماعات الإسلامية (المعتدلة) لتقسيم المسلمين؟ علي بولاتش في : "08دثالة دسذفقط سوادة". 
صحيفة : ([/©5 2)1671 بتاريخ 0 فبراير 56ام). 

(5) لمعلومات حول لقاء جولين مع بولنت أجاويدء ينظر أحمد تاشجيتيرن في: -1068؟ طهالنتطاء" 
"اؤ860 صحيفة: (/5/2 ::[): بتاريخ (/71 مارس 1946م). ويتساءل تاشجيتيرن ما إذا كان 
السياسيون يسعون إلئ احتواء الإسلام إلئ داخل النظام؛ والذي يعتقد تاشجيتيرن أنه فاسد. 

(5) ديريا سازاك في: "نققط )هلفئة1"» صحيفة: (اء«ذالة84)» بتاريخ (71 ديسمبر 1945م)) وروشن 
تشاكير في : "قعوكط طدالسطاء لسع 1116" صحيفة : (اعررة!/841). بتاريخ (9؟ ديسمبر 1995م). 


4١ 


بأنَّ «الحجاب؛ شأنه شأن الحدود التركية» ليس أمرًا مفتوحًا للنزاع . إِنَّه الحد الذي 
وضعه الله ولا يمكن وضعه محل النقاش:0". ونتيجة لعلاقات جولين مع الدوائر 
الحاكمة وموقفه الإسلامي المتسامح مقارنة بغيره من الإسلاميين ؛ اتهم بعض من 
مؤيدي حزب الرفاه الأكثر تزمثًا جولين بأنه عميل أمريكي » وعبر علي بولاتش» أحد 
المفكرين الإسلاميين البارزين» عن شك شائعء موجهًا الأسئلة الثلاثة التالية إلئ 
جولين: «ما هو موقفك تجاه مصطفئ كمال وتجاه إصلاحاته؟ هل ستحاول أن تمنع 
حزب الرفاه من الوصول إلئ السلطة؟ ولماذا تقوم بالاستثمار في وسط آسيا وليس في 
الشرق الأوسط؟9". 

لقد فاجأ صعود جولين إل الشهرة العامة الكثير من المفكرين الإسلاميين ممّن 
كانوا يتوقعون اكتساب المزيد من الزخم في الانتخابات العامة ل(عام 1996م) بعد 
الانتخابات المحلية الناجحة ل(عام )2 ويجادل المفكرون الإسلاميون من 
أمثال مصطفئ كابلان بأنَّ الدولة تؤيد جولين في محاولة لتقوية أيديولوجيتها الكمالية 
وتوسيع قاعدتها الشعبية”"". 

وقد جادل جولين بأنّه لم يكن لديه أي نية لمنع حزب الرفاه من الوصول إلى 
السلطة» زاعمًا بأنَّ ثمة توزيعًا للعمل بين الحركتين. «المجال السياسي يدار من قبل 
حزب الرفاه بيئما ندير نحن التعليم». لكن؛ وخلف هذه التصريحات المعلنة» ظلت 
هناك خصومة عميقة بين جولين وبين الإسلام السياسي الذي تمثله حركة ميلي 


)١(‏ اتقد الكثر من المفكرين المعتدلن والراديكالين هذه العارة؛ يظر رد محمد شوكت إيجيى في صحيفة: 
(اعنزة[84)» بتاريخ (18 فبراير 1996م). 

(؟) علي بولاتش في: "7021ع1 وكهاقد84 نظ :نده5 وا "د80 طوللناطاء؟"2 صحيفة: /3) 
(ت/وىء بتاريخ ١١(‏ يوليو 194946م)؛ "تنهألط عاعمءدع1 مم0 مل"طقء8 :110" صحيفة: 
له/هد5 نمء'3)» بتاريخ [فن يوليو 1986م)؛ و:,"قلزقة 08 عل انوعل ناعه02120 موذلة2 جلا" 
صحيفة: (/ت/56 18674)» بتاريخ (17 يوليو 1440م). وبالإضافة إلئ ذلك» انتقد بعض اليساريين 
جولين قائلين بأل عميل أمريكي؛ لاتهام إلهان سلجوق بأن فتح الله جولين عميل أمريكي» ينظر 
صحيفة : (اعلزة0171/1)ء بتاريخ (19 فيراير 1996م). 

03 يتتقد مصطفئ كابلان» علوي سابق تحول إل النورسية» جولين بشدة في صحيفة : (اء:ز0101[:1)) 2 
بتاريخ (8؟ أغسطس 195م). 

بذكا 


جوروش بقيادة أربكان» ومن خلال إثارة السؤال المتعلق بوسط آسيا مقابل الشرق 
الأوسطء كان بولاتش يحاول إثارة قضية دور القومية المؤيّدة من قبل الدولة في 
مشروع جولين. 

لم يخف جولين تعاونه مع خدمة الاستخبارات الوطنية (8411): وقال في أحد 
اللقاءات: في إربيل [بلدة عراقية يهيمن عليها العنصر الكردي]» قمنا بافتتاح مدرسة 
للتركمان [جماعة تركية شبه بدوية]ء وقد أخبرت الرئيس بأنهم بحاجة إلئ افتتاح 
مدرسة في تلك المنطقة لحماية الأتراك من الاندماج مع الأكراد ... وقررنا افتتاح 
المدرسة بمساعدة خدمة الاستخبارات الوطنية»7!'. 

لقد كان جولين يرغب -دائمًا- في إعطاء الانطباع بأنَّه يعمل مع الدولة ومن 
أجلها؛ وذلك لصنع شرعية للحركة؛ ولأنَّ أغلب الأتراك يشتركون في الثقافة السياسية 
القومية والتي تدور في فلك الدولة» فلم يرغب جولين أبدًا في المواجهة مع الدولة 
بصفة عامة» ومع المؤسسة العسكرية بصفة خاصة. فعلئ سبيل المثال: دعم جولين 
التحالف ضد العراق في أثناء حرب الخليج وهاجم بحدة أولئك الذين نظموا 
احتجاجات ضد الدولة بهذا الصددء وقد عبر أيضًا عن رأي مبهم بشأن بعض أوجه 
الثورة الإسلامية الإيرانية والتفسير السعودي الوهابي للإسلام» واللذين يعتقد جولين 
أنهما يقدمان صورة سيئة للإسلام”' . 

يعتقد جولين أنَّ أهمية استقرار وأمن الدولة تأتي فوق أهمية أي طائفة معينة» 
ويعتقد أنَّ هذا هو أحد الشروط الأساسية لبقاء الإسلام» وبذلك؛ فإنَّ جولين يعي 
ضرورة المحافظة عل مسافة متساوية من أي حزب معين يمكن أن يكون في السلطة. 
ويجادل جولين: (إذَنا لا نؤيد كل حزب حاكم لمجرد أنَّهم في السلطة. إِنَّ ثمة طرقًا 
يأتون بها إلئ السلطة ويغادرونها. إِنّنا نحتاج إل السيطرة علئ هذه الطرق والأبواب 
التي تلعب دورًا رئيسًا في السير نحو السلطة ... ويجب علينا أن نحترم الحكومة» 
)١(‏ لقاء مع جولين أجراه أورال تشاليشلار في مجلة: (8ة2 ا4//06)؛ بتاريخ ١6(‏ سبتمبر 19495م)؛ 


(صفحة/ ؟1917-"97). 
() لققاء مع جولين أجراه أوزكوك» صحيفة : (ا2052196)» بتاريخ (8 يناير 66ام). 


رذن 


وأن نعبر عن معارضتناء كما يُفعل فى أكثر الدول الغربية تقدمّاة27. 

بالاطلاع عل لقاءاته؛ يبدو أنَّ هدف جولين النهائي هو أن يصبح جسرًا سياسيًا 
وثقافيًا بين الدولة وبين الطبقة الوسطل المحافظة والتكنوقراطيين الصاعدين في 
الطبقات الاجتماعية» ويؤمن جولين أيضًا بأنَّ الجانب الإسلامي من الثقافة التركية قد 
برز بشكل أكبر في أعقاب الانقلاب العسكري ل(عام ٠148م)‏ مقارنة بأي وقت مضئل 
في تاريخ الجمهورية. وقد زعم جولين: «إنَني -دائمًا- إلئ جانب الدولة والمؤسسة 
العسكرية» فدون وجود الدولة» توجد الأناركية والفوضن»”"' . 

وعلئ الرغم من أن تفكير جولين يصاغ بشكل أكبر بفعل التراث العثماني لحكم 
الدولة مقارنة بأي مقاهيم إسلامية محددة أخرئ؛ فإنّه يؤيد الديموقراطية بقوة. 
ويجادل جولين: «إنَّ الديموقراطية والإسلام متوافقان. إِنَّ خمسة وتسعين بالمائة من 
الأحكام الإسلامية تتعامل مع الحياة الخاصة والعائلة» ونتعامل خمسة بالماثة فقط مع 
أمور الدولة» ويمكن ترتيب ذلك فقط ضمن سياق الديموقراطية» وإذا كان بعض 
الناس يفكرون بطريقة أخرئ. مثل التفكير في دولة إسلامية؛ فإِنَّ تاريخ هذه الدولة 
وظروفها الاجتماعية لا تسمح بذلك . . . إِنَّ التحول الديموقراطي عملية غير قابلة 

يرئ جولين الديموقراطية بشكل مماثل كوسيلة أساسية لتعزيز البعد الإسلامي من 
الهوية القومية» وهو يجادل «بأنّنا بحاجة إل إيجاد عقول عظيمة وأفراد أقوياء يقومون 
بحماية الدين في المجال السياسية“. 

والهدف الرئيس لسياسة جولين الخارجية هو صنع تركيا قوية من خلال تنطيم 
المجتمعات الإسلامية في البلقان والدول التركية في وسط آسيا*2» وهو يرئ الثورات 


)١(‏ لقاء مع جولين أجرته نورية أكمان في صحيفة: (الهذه5)» بتاريخ (1؟ يناير 1980م). 
(1) لقاء مع جولين أجرته أكمان» صحيفة : (الدطه5)» بتاريخ (/71 يناير 1996م). 
(؟) لقاء مع جولين أجرته أكمان» صحيفة: (/هطم5)» بتاريخ (79 يناير 1996م). 
(4) لقاء مع جولين أجراه شمس الدين نوري قبل الانتخابات العامة (عام ١149م)»‏ صحيفة: (1ته«مم2)» 
بتاريخ (18 أكتوبر ١199م).‏ 
.146-49 ,تنستائط صلم متمقس2 :19 لمعل عد ووب ,"غ021 نالنكة" ,مولت (ه) 


ننكنا 


الكردية والعلوية مخططات خارجية تهدف إلى منع «صعود قوة عظمئ في المنطقة بين 
البحر الأدرياتيكي وأسوار الصين»”"'2» وهو يتتقد الدولة بشدة لعدم وجود استراتيجية 
طويلة المدئ لديها للتكامل مع وسط آسيا ويدعو الدولة إلئ تأييد المؤسسات الخاصة 
في إنشاء المدارس والعيادات الصحية في هذا الميدان. 

إنَّ جولين يؤمن بصفة خاصة بأنّهِ يستطيع أن يشكل الصفات السياسية والمجتمعية 
لتركيا من خلال إمكاناته التنظيمية في التعليم والإعلام» وهو يجادل الآن بشكل معلن 
بأنَّ الحركة قد انتقلت من عصر الاستبطان إل آخر للتجسيد الخارجي لأفكارها 
ورؤيتهاء وقد تمت مقارنة هذه المرحلة من تاريخ الحركة بعملية (ولادة طفل)© 
لكن الجماعات الإسلامية المنافسة انتقدت بشدة رؤية جولين المتفائلة لمستقبل تركيا 
ودوره القيادي فيها. إِنَّ نقاده يشعرون بأنَّ أفكاره خالية من الجوهر والأصالة» وبأنَ 
منظمته تفتقر إل قاعدة قوة مستقلة لتلعب دورًا كبيرًا في تحويل تركيا. وقد أجبر 
موقف جولين الماهر بتأييد الاقتصاد والسياسات الليبرالية الرجل علئ استبطان 
الخطاب السياسي الحديث لحقوق الإنسان والقومية» وأذَّئْ هذا بالتالي إل تضييق 
خياراته ودفع به إلى التناقض» فعلئ سبيل المثال: عندما طلب من جولين التعليق علئ 
المواجهة بين المؤسسة العسكرية وبين حكومة أربكان». أخذ جولين جانب المؤسسة 
العسكرية» والتي كانت تمثل الموضع النهائي لقوة السلطة» وقال: «لقد فشلت 
الحكومة في تأدية وظائفها ويجب عليها أن تستقيل»". 

ووفقًا لبعض النقاد الإسلاميين؛ فإِنَّ دائرة جولين ليست مجتممًا دينيّاء وإِنّما هي 
بالأحرئ مجتمع مصالح. قال أحد الشباب الإسلاميين الراديكاليين في قونيا: «إنَّ 
الحلقة النورسية تؤكد -دائمًا- عل أهمية المجتمع والفرد والأستاذ فتح الله وغيره 
من النورسيين لا يرغبون في السيطرة المباشرة علئ الدولة. إِنَّهم يفضلون بدلّا من ذلك 


)١(‏ لقاء مع جولين أجراه لطيف أردوغان» صحيفة: (26767): بتاريخ ١4(‏ مارس 14144م). للمزيد من 
المعلومات حول دعوته للدولة كي تصبح قوة إقليمية» ينظر: "اناا 6لا صوقهز 05:6" صحيفة: 
(0)267:071 بتاريخ (0 نوفمبر "1997م). 

+4 ,نا نل 1 علنارن ,ون ١١‏ 

() لملخص للقاء جولين عل قناة (/00-1)» ينظر: "2تدألأع علتاعة عتمتلء مم ع8" صحيفة : 

(اعزععنا)ء بتاريخ أبريا يل /191م). 
نكنا 


التعاون مع الدولة لاكتساب الشرعية عل حساب الجماعات الإسلامية الأخرى. 
نهم أجهل من أن يفهموا أنّهم لا يستطيعون الحصول عل نظام إسلامي (صاعد من 
الأسفل). إِنّكَ تحتاج إل أن تسيطر أولُا علئ الدولة ثم تصنع ذلك النظام من أعلئ 
إل أسفل70' . 

لقد كانت حركة جولين حريصة جدًّا في التأكيد علئ تفردها عن الجماعات 
الإسلامية الأخرئ» بما في ذلك حركة ميلي جوروش» وتشابهها مع القطاعات الأكثر 
علمانية من المجتمع التركي» ولا يمكن أن يعد مفهوم جولين للسياسة ليبراليًا ؛ حيث 
نه يعطي الأولوية للمجتمع والدولة علئ حقوق الأفراد» وعلئ الرغم من أنَّ جولين 
يطلق دعاوئ سياسية واجتماعية» بناءً علئ فوارق دينية؛ فإنْ تلك الدعاوئ ليست 
قائمة عل الاحترام المتبادل والمسؤولية تجاه المجتمعات السياسية الأخرى. 
وبالإضافة إليئ ذلك: فإنّه نادرًا ما يناقش السياسات الجائرة للدولة التركية. إِنَّ مشروع 
جولين عبارة عن حركة مجتمعية هجينة تكمن جذورها في تراث الدولة التركية 
الإسلامية. لكنء وبالمقارنة بالطبيعة النخبوية والإقصائية اجتماعيًا التي تتسم بها 
الحياة الفكرية التركية؛ فإنَ جولين» باعتباره زعيمًا دينيّاء يعد متسامحًا بعض الشيء 
تجاه (الآخر). إِنَّه منفتح للحوار مع كل الجماعات الأخرئ لأجل تطوير المدنية 
والديموقراطية في تركيا”'؟» وقد روضت حركة جولين نفسها لقبول الديموقراطية 
والعلمانية دون أن تصبح في ذاتها ديموقراطية أو علمانية بشكل كامل . 

إِنَّ رؤية جولين للإسلام تعتمد علئ الانضباط والحوار» ويتم التأكيد علئ المبدأ 
الأول داخل الجماعة بينما يُعد الثاني مبدأ خارجيًا للتفاعل مع الجماعات غير 
الإسلامية» ولأجل الترويج لتفسيره الإنسانوي للإسلام؛ يؤكد جولين علئ أهمية دور 
الحوار والتسامح. وقد حقق نجاحات في هذا الصدد. فعلئ سبيل المثال: التقئ 
جولين بالبطريرك برثولماوس» زعيم البطريركية الأرثوذكسية بإسطنبول» وقيادات 
أخرئ للكنائس الأرثوذكسية”"» والتقيئ جولين أيضًا مع زعماء دينيين مسيحيين ويهود 
)١(‏ لقائي مع سيزجين كوتشاك في قونياء بتاريخ (11 مايو 14984م). 


.(1998 ,عا ناعم رولا عبطامة ك8 الناطسعهاكآ) تستلط1 ع2816ز21 عب لأوقودم8 ,دعلناة0 طفللتطاء2 0١‏ 
بتاريخ (19-1 أبري يل 1995م) ,(تمترؤدع كل ) مجلة : ,20112 علاقعه نتوز عه1هزاط" ١‏ 


سن 


آخرين» بما في ذلك البابا يوحنا بولس الثاني في محاولة لتعزيز الحوار بين الأديان”"' . 

علئ الرغم من تأثيرها العظيم وقدراتها التنظيمية وأهدافها المعلنة» فربما لا تكون 
حركة جولين أفضل حركة للترويج للديموقراطية والمجتمع المدني في تركيا. فعلئ 
سبيل المثال: تقدم هذه الحركة المبادرة الفردية والحياة الاجتماعية كطريقة لتقوية 
الدولة مقارنة بإنشاء مجالات مدنية مستقلة خارج إطار تحَكيهاء وأعضاء الحركة 
محافظون اجتماعيّاء وليسوا منفتحين بشكل كبير تجاه التفكير النقدي. إِنّهُم يسعون 
إلئ تشكيل أرواح أتباعهم من خلال تعليم قيم جماعة روحية - عملية تكوين روحي 
فكري تؤكد علئ الولاء للدولة ولزعيم. إِنَّ حركة جولين» من خلال تقوية المجتمع 
وزيادة الوعي الذاتي للمسلمين كطريقة للوصول إل المجتمع المنضبط» لا تقوم دائمًا 
بتعزيز شعور بالفردية. 

وفيما يتعلق بالمساواة بين الجنسين» فثمة فجوة بين ما يعلمه جولين وبين السرعة 
التي تتبع بها الجماعة توجيهاته في هذا الباب» ففي خطاباته يؤيد جولين دمج النساء 
في القوة العاملة دون التعبير بشكل واضح عن مساواة المرأة للرجل»؛ وتمارس جماعة 
جولين فصلا صارمًا بين الجنسين» ولاتسمح للسيدات بالعمل في المناصب 
الأعلئ - في شبكات الحركة الضخمة أو في إمبراطوريتها الإعلامية» علئ سبيل 
المثال. ومنذ عقد مضئ» لم يكن أعضاء هذه الجماعة الدينية مستعدين حت للسماح 
لبناتهم بالذهاب إل المدارس الثانوية؛ فقد كانوا يفضلون إرسال الطالبات إلئ 
دورات التعليم القرآنية» أو إل مدارس الأئمة والخطباء الخاصة بالفتيات فقط. 
ولسنوات» كان جولين يشجع أعضاء الجماعة علا وفي الجلسات الخاصة عل تعليم 
جميع أبنائهم» بقطع النظر عن الجنس» وقد عبر جولين شخصيًا عن رغبته في رؤية 
النساء يضطلعن بدور أكثر نشاطًا في الحركة ويشغلن مواقع أعلئ فيهاء وقد أقرّ أيضًا 
.بأن جعل الثقافة الأناضولية المحافظة اجتماعيًا تقبل دورًا تشاركيًا أكثر نشاطا للمرأة 
هو أمر صعب”" »2 وقبل انقلاب (عام /1441م)»؛ كان هناك عدد من مدارس الفتيات» 


بتاريخ ١(‏ مارس ,(117165 ذأكاء7لا1) صحيفة : ,"11 أباة8 صطول عجه8 طاته غ84 معلنان طقلاسطاعء" (0) 
154م). 
(1) لقاتي مع جولين في فيلاديلفيا بتاريخ (؟١‏ أكتوبر ١٠٠1م).‏ 
نينا 


وظلت عملية الفصل بين الجنسين أمرًا في القلب من حركة جولين» ونتيجة ل (انقلاب 
17 م؛ تم إنهاء التعليم الخاص والعام الذي يتم فيه الفصل بين الجنسين» 
وأصبحت جميع المدارس مختلطة تدريجيًا . وبذلك» ومن حيث مسألة المساواة بين 
الجنسين؛ فإِنَّ حركة جولين لا تعد استباقية» وإنَّما هي تفاعلية» ويأتي التغيير فيها 
نتيعجة لسياسات الدولة. 

إِنَّ ثمة ريبة عميقة الجذور بين بعض الحركات الإسلامية الراديكالية بأنَّ الدولة 
تسعول إلول استخدام الإسلام لعلمنته من الداخل» ويرئ البعض أن روابط جولين 
الوثيقة بسلطات الدولة قد حققت عملية إضفاء الصبغة القومية علئ رسائل النور» لكن 
آخرين يرون عملية الغزل المدروسة بين جولين وبين الدولة تؤدي حتمًا إل عملية 
ترويض الدولة ضمن حدود إسلامية» ويجادل هؤلاء بأنّه من خلال الاختراق 
التدريجي للدولة» سيتمكن جولين والآخرون من تحويل مؤسستها الكمالية المعادية 
للدين ويجعلون من المستحيل تكرار أي محاولة هجوم (جاكوبينية) عل الإسلام 
كالتي قام مصطفئ كمال وزمرته بشنهاء ولأجل تجنب الهجوم في أثناء (انقللاب 
1©”؛ دافع جولين علنًا عن حملة المؤسسة العسكرية الهجومية علئ حكومة حزب 
الرفاه ولم يعارض عملية اضطهاد الجماعات الإسلامية السنية المسالمة في البلاو0؟. 

إنَّ جولين لم يكن متسقًا في موقفه من قضايا الديموقراطية وحقوق الإنسان وقد 
سعيل للحصول علئ الحصائة من خلال تعزيز مصالح جماعته قبل حقوق المجتمع 
المدنيى ككل”": وقد كان يغازل الدولة من خلال دعم حملات ضد الجماعات 
الإسلامية الراديكالية واعتذر عن سياسات المؤمسة العسكرية غير المتسامحة مع أي 
مظهر من مظاهر التدين في المجال العام. لقد حاول جولين وجماعته تقديم أنفسهم 
علئ أنّهم الجماعة (الناعمة)» و(المعتدلة) في مقابل غيرهم من الجماعات الإسلامية 


)١(‏ قدم جولين لقاءً مع يالتشين دوغان علئ قناة (/0-137): وانتقد بشدة أريكان -زعيم حزب الرفام 
والإسلام السياسيء ودعا جولين الحكومة التي يرأسها أريكان إلئ الاستقالة؛ ينظر: 
,"ع فلتصدده:ز إعممع دعل 'تلمع]عدء2"110) صحيقة : (2)271671 بتاريخ (1 أيري يل /591ام). 

(0) للمزيد حول عيوب موقف جولين من الديموقراطية» ينظر جولاي جوكترك في: سا0" 
"م انزتاع همل صحيفة : (/2)560 بتاريخ (0؟ يونيو 19969م). 
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داخل تركياء ومن خلال التأكيد عل اختلافاتهم عن الجماعات الأخرئ باعتبارهم 
أكثر (اعتدالًا)» حاولوا الحصول علول الشرعية من الدولة الكمالية. 

وبالإضافة إلئ ذلك: قدم جولين وأتباعه القليل من النقد لسياسات الدولة 
الجائرة ضد الأكراد غير الممارسين للعنف والكثير من الصحافيين ذوي الاتجاه 


المستقل . 


* مفارقة الاضطهاد والتحول الليبرالي الإجباري (7-19917١٠7م):‏ 

لم يساعد إرضاء رغبات الدولة حركة جولين. وفي يوم (١؟‏ يونيو 1989م)» شنّت 
وسائل الإعلام الحكومية هجومًا شرسًا منظمًا عل جولين وأنشطته باعتبارها 
(رجعية)» وتمثل (تهديدًا) للطبيعة العلمانية للدولة التركية من خلال بت خطبه التي 
ألقاها في أواخر السبعينيات وأوائل الثمانينيات”''» وبناءً علئ هذه الخطب» طلب 
مدعي محكمة أنقرة لأمن الدولة إصدار مذكرة اعتقال لجولين بتهم التخطيط للإطاحة 
بالدولة عبر إنشاء منظمة سرية. 

ورفضت محكمة أمن الدولة طلب إصدار مذكرة الاعتقال في (74 أغسطس 
) وفي يوم "٠(‏ أغسطس ١٠٠٠م)»‏ قال الجنرال كيفيريكوغلوء قائد الأركان 
العامة أنذاك» علنًا بأنّ جولين (يخطط لإضعاف الدولة)» وأنَّ له مؤيدين في صفوف 
الخدمة العامة» بل وحتئن في القضاء و(أنَّ رفض مذكرة اعتقاله تم لذلك السبب)» 
وبناءً على اتهامات كيفيركوغلو؛ قام مدعي الدولة باتهام جولين عل خلفية (محاولة 
تغيير الصفات العلمانية للجمهورية) من خلال السعي إل إقامة دولة إسلامية 
ثيوقراطية”"2؛ وزعم المدعي كذلك أنَّ (منظمة فتح الله جولين» والتي تكونت من أجل 
تدمير الطبيعة العلمانية للدولة منذ (عام 1984م). قد تشعبت في الدولة من خلال 
شبكاتها القانونية وغير القانونية التي تشتمل عل مجالس استشارية وزعماء أقاليم 


)١(‏ للمزيد من المعلومات عن الهجوم الإعلامي» ينظر: صحيفة: (/عبزة|]2)81 بتاريخ (١58-17؟‏ يونيو 
6مم)!؟ صحيفة: (:/ه#طه5)» بتاريخ 19-17١(‏ يونيو 1449م)؟ صحيفة: ودعلل برانمط إعل111)) 
بتاريخ (١1؟‏ يونيو 1949م). 

(1) للمزيد حول خطاب كيفيركوغلوء ينظر: صحيفة: (/6يزف[!841)» بتاريخ 7١(‏ أغسطس ١٠٠18م).‏ 

مين 


ومدن وأحياء ويبوت طلبة) ”2 ومئذ (يناير *١٠7م)»‏ يسعول المدعي العام لتنفيذ حكم 
بالسجن ١١(‏ سئوات)» بناءً عل قانون تركيا لمحاربة الإرهاب» ولا يشير المدعي إلئ 
أي فعل (إجرامي) ارتكبه جولين؛ وإِنّما يشير فقط إلئ أفكاره التدميرية. إِنَّ من 
الواجب قراءة الاتهام في سياق إطار العمل السياسي ل(انقلاب عام 1481م)» وما 
يهدف إليه من تجريم التفكير المغاير. 

ووفقًا لتشيتين أوزيك» أحد أبرز علماء القانون المتخصصين في العلمانية والقانون 
الجنائي في تركيا؛ فإنَّ قضية المدعي العام هي ضد حرية الفكرء وفي نظر أوزيك؛ 
فإِنَّ الدولة: «لا ينبغي أن تجرم الفكر المغاير إذا لم يكن متوافقًا مع أيديولوجية 
الدولة»”"» إِنَّ كتب جولين» في نظر أوزيك» تؤدي إلئ النتائج التالية: (إِنَّ النظام 
الثيوقراطي لا يمكن أن يتم توفيقه مع الإسلام» والعلم والتفكير المنطقي العلمي 
ضروريان لفهم الدين» والجهاد لا يعني العنف أو إراقة الدماء وإِنّما يعني تدريب 
الروح الإنسانية والنفس الداخلية» ونشر الأفكار الدينية بالقوة يعد تصرفا مضادًا 
للإسلام» مع وجود تأكيد مستمر علي الأخوة والتسامح والتوافق والسلام بين بني 
البشرة”©. 

لقد أدَّت الحملة المضادة لجولين إل إجباره عليل اللجوء إلول الولايات المتحدة 
الأمريكية» وقد كانت هذه مواجهة طالما سعئ جولين وبصورة متروية لتجنبها. لكن» 
وبطريقة غير معتادة» ووجه هذا الهجوم بهجوم مضادٍ حاد وغير مسبوق من قبل المنافل 
الإعلامية التابعة لجولين”2: وأما من جانبه؛ فقد تعلم جولين الدرس القاسي بأنَّ 
تقديم الخدمة بشكل ذليل إلى مركز القوة العسكرية يمكن أن يورث الاحتقار بقدر ما 
يورث الحلم والهوادة» وكان العديد من الصحافيين وأعضاء الدائرة القريبة من جولين 


)١(‏ لملفات المحكمةء ينظر الملف رقم »)١75/50٠١(‏ محكمة أمن الدولة الثانية بأنقرة. 

)114 /15٠٠١( تشيتين أوزيك في : "كلاءة6 ةط دط :815" بتاريخ (5 أبريل ١١١1م): في الملف رقم:‎ )7١( 
وأنا أتقدّم بالشكر إلئ المحكمة علئ توفيرها لجميع‎ .)٠١ للمحكمة الثانية لأمن الدولة بأنقرة؛ (صفحة/‎ 
المستندات للاطلاع عليها.‎ 

.10 ,"قتارة0 لمسلسعلس" ,امد 0 

(4) للمزيد من المعلومات عن قضية المحكمة. ينظر: صحيفة: (77©:1م2)» بتاريخ: (١1-17؟‏ يونيو 
00 


ان 


يعتقدون أن ثمة مجموعة راديكالية داخل الجيش التركي تقبع وراء هذه المحاولة لكبت 
المزيد من السلطة المدنية» لقد كانت أنشطة جماعة جولين خاضعة للمراقبة عن كثب» 
وكانت ترئ بأنّها مصدر خوف للنخبة السياسية العلمانية لأربعة أسباب: محاولة 
جولين إعادة تعريف الأمة والمجتمع والهوية وفقًا لصورة دينية مجتمعية من القومية 
التركية. محاولته إعادة تعريف العلمانية وفقًا للتراث الأنجلو ساكسوني بدلا من 
الجاكوبينية الفرنسية. محاولته صنع نسيج كثيف من الشبكات لكسب الشرعية الدولية 
وترجمة ذلك إلئ دعم داخل المشهد المحلي التركي. ورابعًا: محاولته تحدي 
الاحتكار الكمالي للتعليم والحداثة. 

لقد أصبحت مدارسه التي تعد أفضل إعدادًا وتنظيمًا مصدرًا لتعليم نخبة جديدة 
ذات إيستيمولوجيات متعددة» حيث يوجد العلماني والمتدين» وفي الوقت ذاته» 
كانت النخبة الكمالية خائفة من فقد السيطرة علو التعليم» وقد كانت الزمرة الراديكالية 
داخل الجيش قلقة دائمًا من احتمال استخدام جولين لشبكاته في اختراق مؤسسات 
الدولة وضم بعض المفكرين العلمانيين. 

يشير مسؤولو الدولة الذين يشكون في أهداف جولين طويلة المدئ إلى تكتيكاته 
المتسمة (بالتحرك إل الأمام وإلئ الخلف) استجابة لضغوط الدولة باعتبارها خيانة 
لبرنامجه طويل الأمد والذي لا يعد متجانسًا مع برنامج المؤسسة العسكرية 
البيروقراطية للدولة» وحتئ عباراته التي يعتذر فيها عن القانون الوحشي للمؤسسة 
العسكرية والذي يجبر السيدات المتدينات عل عدم ارتداء الحجاب في الأماكن 
العامة وفهمه الليبرالي المسالم للإسلامء يتم التعامل مع كل ذلك باعتباره أعمالًا 
تكتيكية» ولا يعبر عن المواقف الحقيقية التي يزعم أنه يتبناها. وقال أحد المسؤولين 
بالدولة إِنْ «هدف جولين الرئيس هو العبور من فترة (انقلاب 14917م) بأقل الخسائر». 
لتخرج حركته أقوئ جماعة إسلامية تركية تلت عملية (8؟ فبراير)"'2» وانتقد محمد 
كوتولار» زعيم مجموعة (45[8 نهع7) النورسية» انتقد جولين لكونه أداة بيد مؤسسة 
الدولة السلطوية ولعدم كونه نورسيًا مخلصًا مشغولًا بقضية حقوق الإنسان» حتول إذا 
كان ذلك سيؤدي إل الاضطهادء ويجادل كوتولار بأنَّ الدولة استخدمت جولين ضد 


زلف لقاءاتي مع مسؤولي أمن الدولة في أنقرة بتاريخ ١6(‏ يونيو 85ام). 
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الجماعات الإسلامية الأخرئ» وأنّها عندما شعرت بعدم الحاجة إليه قررت التخلص 
منه ومن حركته 37 , 

وكنتيجة ل(انقلاب عام 1941م)؛ كان المجال العام والمساحات الاجتماعية 
تتضاءل وكانت حدود التفكير النقدي تتنامئ بين المسلمين» وهذا التناقض بين الضغط 
الخارجي والتوسع الداخلي يعد الصفة الأهم لتركيا ما بعد (1991م)» فبيئما يتم 
الضغط علول الناس ليتخلوا عن اختلافاتهم ويصبحوا كيانًا واحدّاء يصبح هؤلاء الناس 
أكثر تعاطمًا وتأييدًا للتنوع والتعددية الثقافية» وهذا التعاطف مع الاختلاف أمر حيوي 
لتطور التفكير الليبرالي”'"2»: ومنذ (انقلاب 14917م)» انتقل جولين تدريجيًا من موقفه 
القومي والدولاني إل منظور أكثر ليبرالية وعالمية» لقد استبطن جولين الجديد 
الخطابات العالمية لحقوق الإنسان والديموقراطية» وهو الآن أقل اتجامًا نحو 
السياسة والدولة وأكثر تركيرًا علئ المجتمع والسوق. 
+ الخاتمة: 

لقد كان لأفكار وأنشطة جولين تأثير كبير في الجدل السياسي في تركيا حول دور 
الإسلام في الدولة والمجتمعء وعلئ الرغم من أنَّ جولين لا يملك تصورًا خياليًا 
ليبراليًا للإسلام؛ فإِنَّ مفهومه المميز للإسلام في مقابل الجماعات الإسلامية الأخرئ 
يعزز التعددية في تركيا. يجادل ليونارد بايندر أنه «دون ليبرالية إسلامية نشطة؛ فَإنَّ 
الليبرالية السياسية لن تنجح في الشرق الأوسطء حتئ برغم صعود الدول 
البرجوازيةة©2 وفي ضوء التجربة التركية؛ فإنَّ الليبرالية السياسية والاقتصادية تبدو 


)١(‏ روشن تشاكير في : "36انااخ ونه هالنا>11طهالنتطاء1". صحيفة : (#عبزة!!841)» بتاريخ (11 يونيو 14949م). 

(؟) لقائي مع جولين في فيلاديلفيا بتاريخ ١7(‏ أكتوبر ١٠٠5م).‏ قال جولين: «بزيارة الولايات المتحدة 
والعديد من الدول الأوروبية؛ أدركت فضائل ودور الدين في هذه المجتمعات. إِنَّ الإسلام يزدهر في 
أمريكا وأوروبا بشكل أفضل بكثير مما يفعل في العديد من الدول الإسلامية. وهذا يعني أنَّ الحرية 
وسلطة القانون ضروريان للإسلام الفردي. وبالإضافة إلئ ذلك: فإِنَ الإسلام لا يحتاج إلئ الدولة 
ليبقئ» وإنّما يحتاج إلئ مجتمعات متعلمة وغنية ماليّا. وبصورة ما؛ فإنّ ما تمس الحاجة إليه في ظل 
النظام الديموقراطي الكامل هو المجتمع وليس الدولة». 

نط0 ) وونوهامعل1 أسعصومماء2آ1 آه عدونانن لذ :وكام عطاط عأجداكط ,تعلما8 لجقدمعآ 6 

.19 ,(1989 رؤووعوط معمعتلطن) 01 بجاز5ر1176ه11 


ينذا 


أطر عمل ضرورية لليبرالية الإسلامية» وحيث إِنَّ الليبرالية السياسية والاقتصادية 
ساعدتا علئ فتح مساحات استطرادية لأصوات متنوعة؛ فقد قام المفكرون من أمثال 
جولين بتعبين دور الإسلام كهوية برجوازية سياسية جديدة بدلا من كونه قوة مضادة 
تواجه الانفتاحات الجديدة في المجتمع”'. 

وتظهر دراسة دقيقة لاستراتيجية جولين للتعليم العام في تركياء وفي الجمهوريات 
التركية السوفياتية السابقة أنَّ حافز البرنامج هو رؤية دينية قومية لتركياء واعتقاد بن 
العمل الجاد والتضحية من أجل تحقيق هذه الرؤية هما في حد ذاتهما عمل تعبدي» 
ويلاحظ المرء بالتالي المفارقة في كون الإسلام بصورة ما يتعرض للعلمنة؛ حيث يتم 
استغلاله للأغراض العملية للدولة والسوق الرأسمالية» وتظهر حركة جولين أيضًا أن 
المجتمع المدني قد طور استراتيجيات متعددة لاختراق الدولة» وكذلك لإضعاف 
عداوتها العلمانية ضد الإسلام والثقافة والهوية التركيتين التقليديتين. 

ولا تظهر دراسة حركة جولين التنوع الأيديولوجي للحركات الإسلامية التركية 
فقطء وإِنّما تظهر أيضًا مدئ استبطان بعض منها لجوانب من الإصلاحات 
الجمهورية» وقد حدثت هذه الظاهرة في أثناء عملية بروز هذه الحركات كجزء من 
المجتمع الاستهلاكي الحديث». ومن بين الجماعات الإسلامية المختلفة» كانت حركة 
جولين مؤثرة بشكل خاصء» فقد حثت رؤية جولين الكونية الموجهة نحو التطبيق 
العملي التجار والمعلمين علئ إشراك أنفسهم في مشروع لصنع تركيا جديدة ذات هوية 
تركية إسلامية احتوائية بشكل فريد» وينظر إلئ تركيا الجديدة هذه باعتبارها تستعيد مع 
الوقت دور البلاد التاريخي في قيادة العالمين التركي والإسلامي بمجرد أن تعقد 
سلامًا مع ماضيها العثماني. 


)١(‏ يجادل بايندر بشكل صحيح أن «عودة صعود الإسلام تعد تهديدًا وبشارة في الوقت نفسه؛ لذلك فإِنّ 
واجب الوقت هو تقسيم دور الإسلام كجزء من الأيديولوجية البرجوازية الجديدة قبل أن يتم ضمه 
وتقسيمه من قبل قوة مضادة». (571ا|ه«ءطلط ع#1بهأ35)ء (صفحة/ .)١9/‏ 

زكرا 


(لفصل التاسمٌ 


حركة الرؤية القومية وصعود حزب الرفاه 


وم 


حركة الرؤية القومية وصعود حزب الرقاه 


#لقد كان الحزب وليد أفكار محمد زاهد كوتكوء فقد كان يرغب في أن يكون له 
حزب يمكن للمسلمين أن يشعروا فيه براحة المنزل. لقد كنا في الحقيقة نشعر بالسأم 
من استغلالنا من قبل أحزاب يمين الوسط الأخرئ» وقد شاركت في الحزب بسبب 
زاهد أفندي. إن أذكر ذلك المساء عندما دعا زاهد أفندي خمسة أشخاص وقال لنا: 
«أنتم جميعًا رجال مخلصون لقضية حماية وتقدم هذه الأمة» والهوية الأساسية 
والشخصية لهذه الأمة الجريحة هي الإسلام. إن ترائكم الأساسي هو الإسلام وأنتم 
كمسلمين بإمكانكم علاج هذا الجرح من خلال الإنصات لما يريده المسلمون 
الأتراك. إنَّ ما يريدونه هو شعور إسلامي بالعدالة واستعادة هويتهم العثمانية 
الإسلاميةة ...1. 


[لطفي دوغان» رئيس إدارة الشؤون الدينية» (954١-1911م)].‏ 

لقد لعب محمد زاهد كوتكوء الزعيم النقشبندي الشهير لجماعة إسكندر باشاء 
دورًا إبداعيًا في تكوين ما مضئ ليصبح حزب السلامة الوطني» مؤكدًا مرة أخرئ علئ 
موقع الطريقة النقشبندية باعتبارها النسيج الأساسي للحركات الاجتماعية السياسية 
التركية الإسلامية الأبرز في عصرنا الحالي”2. لقد كان يعي الروابط بين القوئ 
الاجتماعية الاقتصادية الكبيرة والقضايا الأخلاقية الصغيرة علئ المستوئ الفردي» 
وقد وضع كوتكو خارطة الإحداثيات لحركة الرؤية القومية (ميلي جوروش) من 
خلال تحديد البحث عن الهوية والعدالة باعتبارهما المبدأين اللذين ينفخان الحياة 


فق لقاءاتي مع لطفي دوغان - الذي شغل منصب رئيس إدارة الشؤون الدينية في الفترة من (4كو١-‏ الاوام) 
- يتواريخ 7١(‏ أكتوبر 1447م): و(١٠‏ أغسطس 1948م). حول دور كوتكوء ينظر: 
53 كأعث مقدزء531 ,(1994 بات:زئا141 الناطههاذآ) عملزنغدامة علنهه؟ عاعو© ,لقع غنماءهع1 
.185-66 ,(1990 ,عطوعلة :لناطههاذآ) 711 35 عاعكمبراذ 


وم 


في قطاعات كبيرة من المجتمع التركي”" . 

وقد قامت طريقة إسكندر باشا النقشبندية في البداية بحشد مجموعة من قادة 
المجتمع والتجار للوصول بنجم الدين أربكان إلئ مجلس النواب عن مدينة قونيا (عام 
89م2) ويعد ذلك بقليل» قام كوتكو وأتباعه بوضع النموذج التنظيمي والشبكات 
الضرورية لتكوين وتطوير حركة ميلي جوروش إلى حزب السلامة الوطني» أول 
تجسيد لحزب أربكان السياسي الإسلامي» وقد ظلّت عملية دفع مطالبات العدالة 
والهوية إلئ الأمام العمادٌ الرئيس للحركة» وفي تركيا الحديثة» كان أول تعبير صريح 
عن الهوية الإسلامية في المجال السياسي من عمل حركة ميلي جوروش» وقد 
أوصلت حركة ميلي جوروش أصوات الجماعات الإسلامية إل القطاع العام ممثلة 
المصالح الإسلامية في البرلمان» وسامحة أيضًا في ذلك الوقت بقيام شخصيات 
إسلامية أكثر انفتاحًا بالوصول إل إدارة البلديات المحلية والبيروقراطية الوطنية 
الأكبر. وبالتالي؟ فقد لعبت حركة ميلي جوروش دورًا حيويًا في دمج القطاعات 
المهمشة والضخمة في الوقت ذاته من المجتمع التركي الأناضولي ضمن العمليات 
السياسية عبر تقديم هوية أكثر احتوائية تستمد جذورها من التراث العثماني 
الإسلا7: 

لقد بدأ العديد من المسلمين الأتراك في أثناء فترة أوائل السبعينيات في استخدام 
مساحات الفرص التي فتحت حديئًا لصياغة هويات كانت محظورة سابقّاء وكذا 
مطالبات بالتعامل مع تحديات العلمانية والتحول الصناعي والتحضر المدينية وإضفاء 
الصبغة الشعبية علئ المعرفة من خلال التعليم العام ووسائل الاتصال وأيد هؤلاء 
تكوين حزب السلامة الوطني ليحتوي هذا الوعي الجديد ويعبر عنه» وبعد إغلاق 
حزب السلامة الوطني من قبل قادة الانقلاب العسكري (عام ٠1948١م)‏ وحزب الرفاه 


)١(‏ أسست حركة ميلي جوروش خمسة أحزاب: حزب النظام الوطني (77 يناير *18-1937 يناير 191/1م)؟ 
حزب السلامة الوطني ١١(‏ أكتوبر 11-1917 أكتوير 19447م)؛ حزب الرفاه (يوليو 1-194417 يناير 
4م).ء حزب الفضيلة ١9(‏ ديسمير 19917م-71 يونيو ١١٠7م)؛‏ وحزب السعادة 7١(‏ يونيو 
--الوقت الحالي). 

(؟) في أثناء لقائي مع أربكان بتاريخ ١7(‏ ديسمبر /1491)» عرف أحمد يبسيفي وبرهان الدين نقشبندي ويونس 
إمره بأنهم الآباء الفكريون للهوية الإسلامية والسلطان الفاتح وعيد الحميد الثاني بأنّهما الممارسان لها . 

4 


في (عام 1598م): قامت المجوعات الاجتماعية نفسها بإعادة تكوين حزب 
الفضيلة”' . 

إنَّ الأسماء المتغيرة ما بين (”معة/2 :341/1) (النظام الوطني) إلى (*«سداءى للذقة) 
(السلامة الوطني) إل /تنك5) «الرفاه) إلول «521/6) (الفضيلة) إلول (246هه5) 
(السعادة)!" تعكس ضغوط نزاع السلطة المستمر بين المركز الكمالي العلماني 
والأطراف التركية الإسلامية» وكذا تعكس البرنامج السياسي الأساسي للحزب في 
أثناء كل فترة من تلك الفترات”"'. فعلئ سبيل المثال: يرادف اسم (النظام الوطني) 
في التركية الشعبية مفهوم النظام العادل ذا الجذور الدينية. وكلمة 341/0) (المترجمة 
إلين وطني) لا تعني ببساطة (وطني)؛ وإنّما تشير أيضًا إلى روح دينية» ولا تزال 
تستخدم باعتبارها دالة أخلاقية عل العدالة و 7 لاء و الو حدة» ويمكن الل دوز 
(34111) بشكل متبادل مع تعبير (مجتمع يحدده الدين)!*). وقد تم استخدامها 5 
لأن استخدام أي صورة من التسميات الدينية الصريحة لحزب كان أمرًا غير 
قانوني””2. وبعيارة أخرئ: فقد تمكنت الحركة الإسلامية في تركيا -دائمًا- من ربط 


مستتلمائمة 1 ع؟ ممعة اثلة ,أوتمدط 82 نأعلاة8 6 ترمع1 متم ف ممم عظ ,دوذ عمليءؤ5 (0) 
.(1995 ,الاعه ازول امصعدة :اباط مهاة]) 
(7) من الجدير بالذكر أنَّ الأسماء التي أصبحت تشتهر بها هذه الأحزاب التركية في العالم العربي كانت في 
. الحقيقة نقلًّا للكلمات التركية إلئ الكلمات الأقرب إليها في العربية من حيث اللفظ؛ ولم تكن بالضرورة 
ترجمات سليمة للمعاني المقصودة من الكلمات التركية كما أشار المؤلف في بعض تعليقاته علئ تلك 
الأسماء. (المتر جم : 
() لقد جادل ميثاق إنشاء حركة ميلي جوروش بأنَّ «مهمة الحزب هي حمل الرفاه والسعادة والسلامة إلى 
جميع أرجاء تركيا». 

.(1970 ,141318 إصدار: 8تقعلصة) أن تطةصمولزء8 5بالنسيك1 توتاموط سمدتلط ااأنقة 
(صفحة/ 7). وقد أصبحت هذه الأهداف جميعًا أسماء للأحزاب السياسية التي تقودها حركة ميلي 
جوروش في تركيا. 

ركك 281 وق تعتطن) 0 نجاتواء لوهلا :معمعتطت) ب«بمادا زه ععمهابمط أمءأازامم 776 ,ذاتوعآ لمممعءظ8 (24) 
.38-39 ,(1988 
(0) فهمي يافوز في: ,"ناعناء2ة5 'نصأط' عمفعلز تاوناءدة5 841113" مجلة: ,(22-28 ,2/1ه37) (سبتمير 
16م ).؛ (صفحة/ 4). 


لضن 


المجتمع من خلال استخدام ماهر للرموز الدينية: (60قاء5) (السلامة)» (طهاعم) 
(الرفاه)» (682:1660) (الفضيلة)» و(538066) (السعادة) كلها مفأاهيم رمزية عامة» وهي 
بالتالي تُّفهم كذلك» وتنقل المعن بين عامة المسلمين. 


* حزب النظام الوطني وحزب السلامة الوطني: 

بينما بدأت عملية فرض الأيديولوجية الكمالية العلمانية من قبل المركز علئ غالبية 
الحياة الاجتماعية التقليدية الأناضولية» تم تسييس الدين تدريجيّاء وأصبح هو الهوية 
السائدة في مواجهة هيمنة الدولة بين الأطراف الأكثر اتساعًاء وعندما أذّئْ صراع القوة 
الداخلي الذي حدث لاحقًا داخل القطاع العلماني إل جعل دعم الأطراف أمرًا 
ضروريّاء بدأ تقديم التنازلات من أمثال السماح ببعض المظاهر العامة للدين لكي يتم 
استغلال هذا الدعم» وأظهر كل من الحزب الديموقراطي أولُاء ثم خليفته حزب 
العدالة» أظهرا موقفًا أكثر حساسية تجاه المشاعر الدينية في انفصال جلي عن العنف 
الذي كانت تتسم به الفترة الكمالية الأولئ. 

وبينما سعت البرجوازية الصاعدة في الستينيات إلئ تحرير نفسها من سيطرة الدولة 
البيروقراطية» بدأ حزب العدالة في تأييد المبادرات الحرة ودعم المشروعات 
الصناعية» وعلئ الرغم من قيامه أولَّا باستغلال تأييد الأطراف المسلمة لتقليل السلطة 
المهيمنة للبيروقراطية الكمالية» فقد بدأ حزب العدالة فيما بعد في المحافظة علئ 
هيمنة المركز العلماني من خلال روابطه مع المؤسسات التجارية الكبرئ المدعومة من 
قبل الدولة» وعند تلك النقطةء بدأ صغار التجار والحرفيون والمزارعون في البحث 
عن مؤسسات وطرق جديدة للتعبير عن مطالباتهم ومعارضتهم لسياسات حزب العدالة 
الداعمة للمؤسسات التجارية الكبرئ والدائرة في فلك الدولة0©. 

لقد قام أربكان مع زمرة من أصدقائه بمغادرة حزب العدالة قبل انتخابات (عام 
6م). وقاموا فيما بعد بتأسيس حزب النظام الوطني في (76 يناير 1917م)» 
ويشير الإعلان التأسيسي إلئ العصر الذهبي للعهد العثماني» وقد حدد ميثاق الحزب 


علعء065) :أناط8ها195) .0ه 350 بأعقةز51 6/ا طأ©نآ عل" وتعاعت1' :مليسه5 200 ,عأةعاعمنالا أعتسطم )0١(‏ 
.0 ,(1983 ,تعس اقل 


٠١ 


عملية التغريب المتسمة بالتقليد الأعمئ وإزالة التراث العثماني الإسلامي بأنْهما 
يمثلان السبب الرئيس في مشكلات البلاد وقدم علاجًا متمثلًا في هوية جديدة تحترم 
التاريخ العثماني الإسلامي والتقنية والتحول الصناعي"'2. لقد كان حزب النظام 
الوطني يستمد جذوره الاجتماعية والثقافية من البلدات والقرئ الأناضولية وكان يمثل 
مصالح الأقاليم» وكان خمسة من الأعضاء المؤسسين من المهندسين وخمسة من 
صغار رجال الأعمال وكان الباقون من المحامين ورجال الأعمال الحرة والموظفين» 
وقد لعب النورسيون وبعض الطرق الصوفية أيضًا دورًا نشطا في إنشاء حزب النظام 
الوطني» بينما قدمت صحيفتا («ناعن2)03 و(طو52) الحزب باعتباره صوت (الجماهير 
المسلمة المضطهدة)”'*2» وحزب المسلمين المحافظين ((؟800653اناص) . 

وفي يوم 7١(‏ مايو ١191م)»‏ وبعد شهرين من الانقلاب العسكري. قامت 
المحكمة الدستورية بحل حزب النظام الوطني» مدعية أنَّ الحزب كان يسعئ لتبديل 
المبادئ العلمانية للدولة وإقامة نظام إسلامي ليحل محل النظام الكمالي!"» وأجبر 
أربكان» زعيم حزب النظام الوطني» علئ الهروب إلئ سويسرا لتجنب الملاحقة 
القضائية وأقام هنالك حتئ (عام 19177م)» ووفقًا لسليمان عارف إمره» أحد أعضاء 
حزب النظام الوطني البارزين في ذلك الوقت: «لقد كان الجنرال رأفت أولجينالب» 
الأمين العام لمجلس الأمن القومي» ضد قرار إغلاق حزب السلامة الوطني» وقد 
أراني نوري إمرهء أحد عملاء خدمة الاستخبارات الوطنية التركية» التقرير 
الخاص برأفت باشا. وفي هذا التقرير» يجادل رأفت باشا بأن ثمة حاجة للتأكيد 
عل أهمية التعليم الديني لأجل مواجهة الأيديولوجية والأنشطة اليسارية» بل لقد 
قام رأفت باشا بإرسال مسؤول بالجيش إلى اجتماع مجلس الأمن القومي للحيلولة 


؛»1١9و يعكس ميثاق تأسيس الحزب بشكل كبير آراء محمد زاهد كوتكوء وتعالج البنود: (21 ولاء و8‎ )١( 
و54) بشكل مباشر سؤائي الهوية والعدالة. ينظر : .اكه «تمصهيرء8 كسأبصلتا تعنامدط ممالل االذ4ة إن‎ 
هدف الإسلام في نظر كوتكو هو (جلب النجاة [السلامة]ء والرخاء [السعادة] والرفاه إلى جميع أنحاء‎ 
.)م10١1١ تركيا). لقائي مع نظيف جوردوغان في إسطنبول بتاريخ (77 أغسطس‎ 

.(1979 ,أقشققط)342 لهقاأنا15 :لناطصهأة1) (1973-1977) لثلا غزوةدآ عل*2 145 ,رمعم اأاه5 عنالصنا0 .11 0١‏ 

.104-11-5 ,(1996 ,الأعسانزولا .141 تلناطسهاذ]) اكمتردم2 تنعط ركداط0 أعلعه21 0 


١ 


دون اتخاذ أي خطوة ضد التعليم الديني6'". 

وقد كانت دعوئ إمره بأنَّ الجيش الكمالي يمكنه استخدام الإسلام لمواجهة تهديد 
يساري ملحوظ لسلطته إحدى الحجج التي استخدمت لإعادة افتتاح حزب النظام 
الوطني. وفي الحقيقة: فقد كان ثمة اعتقاد سائد بأنَّ قرار المحكمة الدستورية بإغلاق 
الحزب قد جعل أربكان وأصدقاءه يظهرون في صورة الضحايا أمام الشعب وهو الأمر 
الذي زاد من شعبيتهو”" . 

وطلب الجنرالاات الذين كانوا معارضين لقرار حظر حزب النظام الوطني» وكذا 
لهيمئة سليمان ديميريل علئ الطيف السياسي» طلب هؤلاء من بعض أصدقاء أريكان 
إنشاء حزب السلامة الوطني والذي أسس في ١١(‏ أكتوبر 1917م)» لكن لم يكن أحد 
من الأعضاء المؤسسين من حزب النظام الوطني» وأصبح سليمان عارف إمره» وهو 
عضو أيضًا في طريقة إسكندر باشا النقشبندية» أول رئيس للحزب» وانضم أريكان إلئ 
عضوية حزب السلامة الوطني فقط في (مايو 1841/7م)» غير أن الحزب شارك بالفعل 
في سباق (انتخابات أكتوبر /1917م) تحت قيادة إمره. 

وبعد الانتخابات» قرر مجلس إدارة حزب السلامة الوطني تعيين أربكان رئيسًا 
للحزب؛ ورغم أنَّ الدستور التركي لم يكن يسمح لشخص برئاسة حزب إذا كان حزبه 
السابق قد حظر من قبل المحكمة الدستورية؛ إِلّا أنَّ الجنرالات كانوا يريدون أن يقود 
أربكان الحزب؛ لأنّهم كانوا يرغبون في إضعاف حزب العدالة في الانتخابات التالية. 

وفي أول انتخابات يشارك فيهاء حصل حزب السلامة الوطني علو (58 مقعدًا) في 
البرلمان””"» وبالإضافة إلى ذلك: حصل الحزب علول ١1,8(‏ بالماثة) من الأصوات 
في الانتخابات البرلمانية» و(17,7 بالماثة) في انتخابات مجلس الشيوخ حيث حصلوا 
هنالك عل ثلاثة مقاعد. وبصفة عامة: فقد أدّت الأحزاب التي كانت تنتقد الحكم 


.7 ,(1990 ,عطوعلة :اناطهها15) 1 711 35 عء1اعكهررا3 ,رعتساطظ .ى .5 )1١‏ 

.(1990 ,م ةأساتزهلا ولامءلا :مممطاصف) 17للأد صما أدناءج2 تسممعالظ 8341111 سأجئ/ا, ,كام ستتزدمسة (0) 

(*) لواحدة من أوائل الدراسات» ينظر: ,"لإامهط 53192)108 أهده2[)1 عط1" ,نتقلههآ .11 معو 

عق لم مع7100 ملع زن1ن2 ,نهة215ة5 عدمه لا تلك .1-56 :(1976) 1 ,2 دءأ4نةاك بجمع ةلا 07:0 اتماوا 
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العسكري» والتي أغلقت بعد (انقلاب ١197م)‏ أداءً جيدًا في (انتخابات /191م)» 
وعلئ النقيض: فقد انخفض مجموع أصوات حزب العدالة» والذي اتهم بالتعاون مع 
سلطات الانقلاب» من (55,28 بالمائة) في (عام 1959١م)‏ إل (79,8 بالماثة) (عام 
1917م) » وانخفضت أصوات حزب الثقة الجمهوري (29151 00165 أواءءزعسطسيك) 
من (5,7 بالماثة) إلئ ("ا,0 بالمائة)7" . 

لقد كان النجاح الانتخابي لحزب السلامة الوطني في أقوئ صوره في محافظات 
الشرق والجنوب الشرقي» ويرجع ذلك إلئ الانقسامات والتوترات الطائفية الدينية بين 
المجتمعين السني والعلوي» علئ الرغم من أن تسييس هذا الانقسام الطائفي كان 
ناتجًا عن تنافس مصاحب على الموارد الاقتصادية والوظائف الحكومية» وقد صوتت 
الجماعات المحافظة والمزارعون المهددون اقتصاديًا لصالح حزب السلامة الوطني. 
إنَّ حقيقة أنَّ برنامج حزب السلامة الوطني كان يدعو إل (عملية التحول الصناعي 
السريعة) بدلا من الأسلمة يمكن أن ترئ كدليل عل أن أغلب الناس صوتوا في واقع 
الأمر للكهرباء» وليس للشريعة. لكن» وبعد إغلاق حزب النظام الوطني» قامت 
القيادة نفسها بصياغة حركتها الجديدة باعتبارها حركة متجهة نحو (النجاة) (السلامة) 
مستخدمين اللفظ القرآني للنجاة ومجادلين بأن ثمة نوعين من النجاة» نجاة أخلاقية 


ونجاة تشادة”, 


انضم حزب السلامة الوطني إلئ الحكومة الاثتلافية لحزب الشعب الجمهوري 
الاشتراكي الديموقراطي في (74 يناير 19415م)» وأصبح أربكان نائب رئيس الوزراء» 
مسيطرًا بذلك عليل ست حقائب وزارية (الداخلية والتجارة والعدل والغذاء والزراعة 
والصناعة والتجارة» بالإضافة إلئ وزارة الدولة للشؤون الدينية)» وكانت صورة حزب 
السلامة الوطني في الحكومة الاثتلافية هي صورة حزب مكرس للترويج للأخلاق 


,(1974 ,عاناتاقهط1 عنتأنتاها5 عاهاذ :ومقلطلصف) تعلستوءى أمدعء0 الاعاءماء]!| 14 1973 ب«ما]ظ8 14 )0 
نعقاصة) عداعددهه5 تمستيعك عجمعاتمع ل" ترعاء بإنا يدم مدعى اعجو اسطصمت هد أعدء© ]عع ساء|! 141 
.(1977 ,عاناأتاقه]1 عتأذلاها5 عاهاد 
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الإسلامية والتراث العثماني وحرية الضمير وعملية تحديث الاقتصاد التركي من خلال 
التحول الصناعي السريع والاهتمام (بالرجل الصغير)» وقد ساعدت هذه الصورة 
بدورها حزب السلامة الوطني علئ إعادة إحياء الدعوات إل القيم الإسلامية كقوة 
فاعلة في السياسة والمجتمع التركيين" 2 وكان الحزب يعد الأسرة ضرورية لصياغة 
شخصية أخلاقية وروحانية للشباب في البلاد'"2» وأكد الحزب أيضًا علو أهمية 
العدالة الاجتماعية والاقتصادية والتوزيع العادل للثروة القومية. 

وقد أشارت الانتخابات الوطنية ل(عامي 21977 و/181م) إلئ أنَّ المصدر 
الرئيس لدعم حزب السلامة الوطني كان في المناطق الريفية. فعلئ سبيل المثال: 
كانت نسبة (8,؟ بالمائة) فقط من مجموع أصوات حزب السلامة الوطني في 
(انتخابات “1917م) قادمة من المراكز الحضرية بينما جاءت نسبة (1,7 بالمائة) من 
القرئ» وفي الانتخابات الوطنية ل(عام //191م): حصل حزب السلامة الوطني علئ 
(,8 بالماثة) من مجموع الأصوات» وكانت نسبة (58” بالماثة) من هذه الأصوات 
قادمة من المراكز الحضرية وجاءت نسبة (77,7 بالماثة) من القرئ» ومن المثير 
للاهتمام أنه في كلتا عمليتي الانتخاب ل(عامي 14177, ولا/141م)» كان حزب 
السلامة الوطني الأكثر شعبية في المحافظات الكردية السنية مثل إيلازيغ وبينجول 
وديار بكرء ويشير هذا إل أن الإثنية السنية الكردية كانت محتواة ضمن الهوية 
الإسلامية المعارضة الأكثر اتساعًا. ووفقًا لألتان تان. أحد المفكرين الأكراد 
الإسلاميين البارزين» فقد دعم الأكراد -دائمًا- الأحزاب الإسلامية» حتئئ في تلك 
المناسبات التي كان أداء الحزب فيها سيئًا في محافظات الغرب» ويقدم تان سببين 
لهذه الظاهرة: «إنَّ إطار العمل التنظيمي الأكثر جدية للحركة الإسلامية في تركيا 
)١(‏ لقد لعب محمد زاهد كوتكو دورًا مهمًا فى صياغة بعض السياسات؛ ينظر: 808!نائاهط" 

لاعتصطاءة8 طنزعة علا أومصصوط صنعنانلصعطزو[ج11. مجلة : (, «إناء2)»: بتار يخ (؟59 مأيو /ماقلام)ء 

(صفحة/ ؟9١-"7١),‏ 
2 531973105 [3ه00 ه81 عط" :ع)ه)5 عقلداعة5 3 طأا نهاك[ كه دهتتمدك الله" رعلهومه1 عقسماظ () 


لمقهسمنعم عتسمف 5210 .لء ,اماعط نربه«مامجهع1 16 تعتامدممه7ة بور دز ,ابووعلعية دا 
119-33 ,(1984 ,ووعءط عأمولا بجعل18 01 بجانويع علدنا علها5 اتإموطلة) 
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ذو أصل كردي. إِنَّ المنطقة الكردية هي الوطن الذي عاش فيه الإسلام تقليديًا»”"© 
ويجادل تان بأنّ: «رد الفعل الكردي السلبي عل النظام العلماني/ الكمالي هو ديني 
أكثر من كونه إثنيًا ... وكل من حزب النظام الوطني وحزب السلامة الوطني كانا 
قائمين علي هذه المعارضة التقليدية للنظام»”"2؛ ويقصد تان بتعبير إطار العمل 
التنظيمي إبراز دور الطرق الصوفية النقشبندية وحركة النور» والذي لعب فيه أكراد 
تركيا دورًا حيويًا . 

في المحافظات التي توجد فيها كتلة سكانية علوية كبيرة نسبيًا ونزاع تقليدي مع 
السنة (مثل: أرزوروم» وكهرمانماراش» ومالاتياء وسيفاس)» حقق حزب السلامة 
الوطني نتائج أفضل من نتائج تلك المحافظات التي ليس فيها توتر طائفي» وأما 
المحافظات الأخرى التي نجح فيها حزب السلامة الوطني بانتظام في زيادة كتلته 
التصويتية؛ فكانت المحافظات السنية الكردية إلازيغ وأديامان وديار بكر وبيئجول» 
وقد أدّىْ تعاطف الناخبين العلويين مع حزب الشعب الجمهوري الكمالي إلى مساعدة 
حزب السلامة الوطني في البروز كممثل الإسلام السني التركي والكردي. 

لقد كان التحدي السياسي الرئيس الذي واجهه حزب السلامة الوطني هو الصراع 
علوم قبرص في (عام 01915)» وبعد احتلال (0* بالماثة) من مساحة قبرص والتمكن 
من حماية الأقلية التركية المهددة» أصبح رئيس الوزراء بولنت أجاويد ونائب رئيس 
الوزراء أربكان بطلين قوميين» وبينما بدأ الناس يدعون أربكان بلقب الغازي» سعئ 
أجاويد لتقليص شعبية خصمه وبحث عن فرصة لإنهاء الائتلاف7"» وعلئ الرغم من 
فشل خطته لإجراء انتخابات مبكرة؛ فقد قام أجاويد في النهاية بإنهاء الائتلاف في 
(14 سبتمبر 1917/5م)» لكن حزب السلامة الوطني انضم إل حكومة اثتلاف الجبهة 
الوطنية الأول بقيادة سليمان ديميريل (أبريل 1918م) إل (يونيو /ا/191م)» وأصبح 


)١(‏ لقاء مع ألتان تان أجراه حسين أكيول في : تسنفناة© اعقطاعة] م12*1 متتتمستستنات مملمك تو بدامد8 
.0 ,(1996 ,مماساتزدلا مماتاءط الستطصهاذ) 

100-01 ,هةلستعاع مامه ,امولم ١‏ 

() للمزيد من المعلومات عن عملية قبرص وسياسات الائتلاف الداخلية» ينظر: عاءو6 ,لهد0 .1 

:59-0 ,كلتعدكار .154-68 ,(1991 ,سففلتة8 :آنتطسماذآ) .كله 2 ,711 335 ع1اععمبزا3 ,متتدظ ءلى .5 


نايك 


أربكان نائب رئيس الوزراءء وأصبح أعضاء من حزب السلامة الوطني وزراء 
للخارجية والداخلية والعدل والغذاء والزراعة والصناعة والتكنولوجيا والإنشاء. 
وفي الانتخابات البرلمانية المبكرة ل(عام //1941م)» انخفضت حصيلة حزب 
السلامة الوطني من الأصوات إلئ (8,5 بالماثة)"2: ويعد السبب الأساسي في ذلك 
صعود حزب الحركة القومية» والذي جذب الدعم الشعبي في المدن التركية ذات 
الغالبية السنية بسبب استراتيجياته الراديكالية لمعارضة الجماعات اليسارية العلوية 
والكردية. وبالإضافة إل ذلك: تركت الجماعات النورسية حزب السلامة الوطني 
بأعداد كبيرة (عام //191م)» آخذين معهم )١١(‏ من مقاعد البرلمان”"» لم يقدم 
الحزب أي حلول حقيقية لمشكلات البلاد وكان يُرئْ علط أنه حزب شديد 
الأيديولوجية””"» وانضم حزب السلامة الوطني إلى اثتلاف الجبهة الوطنية الثاني» 
والمكون من حزب العدالة وحزب السلامة الوطني وحزب الحركة القومية» وحصل 
علئ ١4(‏ مقعدًا) في البرلمان في الفترة من 7١(‏ يوليو إل 7١‏ ديسمبر /ا/191م)» ولم 
تستمر هذه الحكومة طويلًا بسبب وجود اختلافات سياسية عميقة بين الشركاء في 
الائتنلاف» وفي (يناير عام 1914م)» أسس بولنت أجاويد» زعيم حزب الشعب 
الجمهوري» حكومة جديدة من خلال رشوة ١١(‏ نائبًا سابقًا) لحزب العدالة بمناصب 
وزارية» لكن أجاويد فشل في التعامل مع التضخم المتزايد والإرهاب. وبالإضافة إلئ 
ذلك: فقد فاقمت أزمة النفط من العجز التجاري والعجز في العملات الأجنبية» 
وأظهرت الانتخابات المحلية في ١5(‏ أكتوبر 1914م) مدئ ضعف شعبية حكومة 
أجاويد وأجبرته علئ الاستقالة. وفي ١7(‏ نوفمبر 1974م)» أيدَ حزب السلامة 
الوطني حكومة أقلية اثتلافية بقيادة سليمان ديميريل؛ وبقيت هذه الحكومة حتئ 
(انقلاب سبتمبر عام مم ). 
لقد كانت الصفات الأساسية لحزب السلامة الوطني هجيئًا من العمل لصالح 
بتاريخ ١0(‏ يونيو /ا/ا9ام). ,(اعنزف جل ل«سات)) صحيفة : ,"نال عل معل*77 دملوه5" (0) 
242 ,بلالا غجةص«آ عل*7145 ,مععاابهء5 .0 0١‏ 


(9) جاهت أو رهان ترتنجيل في : 'مقطة؟ تونلدعة منه*83152" صصيفة : (1عنزة[01871))» بتاريخ (17؟ 
مايو /الاقام). 


الف 


الشعب وتمثيل ما كان حتيل ذلك الوقت قوئ الأطراف (التجار والمفكرين وملاك 
المحال التجارية الجدد) التي ترغب في أن يكون لها رأي في شؤون البلاد. لقد كان 
عمل الحزب لصالح الشعب قائما عل قومية اقتصادية وحشد ثقافي وديني» والتي كان 
من المفترض تحقيقها من خلال استحضار روح عثمانية إسلامية لتوفير الاستقرار 
الأخلاقي وإطار عمل لمجتمع يعاني من نسبة عالية من الانتقال من مناطق إل أخرئ 
نتيجة عمليات التحول الصناعي ومأسسة الأنشطة الاقتصادية التي تقودها الدولة» وقد 
طور حزب السلامة الوطني أيديولوجية محافظة جديدة قائمة علئ الإسلام لمواجهة 
القوئ المهيمنة والخطاب العلماني في المجتمع التركي» وتمت صياغة هذه الحملة 
ضد الدولة» والتى كان ينظر إليها علئ أنّها آخذة في الانفصال بشكل أكبر عن 
المجتمع» لكن حزب السلامة الوطني لم يتمكن أبدًا من تطوير شبكة علاقات فعالة 
من الرعاة والعملاء؛ حيث إِنّْه نادرًا ما تمكن من الانتفاع من مزايا موقع السلطة» فقد 
كان مجموع الفترة التي قضاها الحزب شريكًا في حكومة اثتلافية في ثلاث حكومات 
مختلفة عامين فقط. 


* هوية وأيديولوجية حزب السلامة الوطني: 

لقد كانت المساهمة الأيديولوجية الأساسية لحزب السلامة الوطني هي إعادة 
إنعاش التراث الإصلاحي الليبرالي العثماني الإسلامي الذي كان سائدًا في المجتمع 
التركي حتيئ الثورة الكمالية الوضعية الراديكالية في العشرينيات. لقد كان 
الإصلاحيون العثمانيون الإسلاميون قد افترضوا أنَّ المجتمع التركي يمكن أن 
يتكيف مع النظم الأوروبية والتكنولوجياء ويحافظ في الوقت ذاته علئ الجوانب 
الإيجابية والحيوية العديدة من ثقافته ودينه الإسلامي. وبالتالي؛ فقد كان برنامج 
حزب السلامة الوطني احتجاجا مباشرًا علئ المشروع الكمالي الراديكالي» وعلئ 
الرغم من أنَّ حزب السلامة الوطني لم يكن أول تعبير سياسي عن المعارضة الإسلامية 
للإصلاحات الكمالية؛ إِلّا أنه وللمرة الأولئ قد قام بتأسيس الاحتجاج الإسلامي 
داخل نظام سياسي شبه ديموقراطي» وصاغ حزب السلامة الوطني عقده الاجتماعي 
في شكل الرؤية القومية أو ميلي جوروش (5ئاءة 1لاْ2»)84 والتي تم تعريفها من خلال 
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أربعة أعمدة: الثقافة» التحول الصناعي» العدالة الاجتماعية» التعليم'''» وبسبب 
الحظر الكمالي لأي برامج سياسية دينية صريحة؛ تم تفسير رموز ومبادئ إسلامية خفية 
وتقديمها ضمن مفهوم الثقافة بدلا من مفهوم الدين» وبهذا الاعتبار»ء لعب حزب 
السلامة الوطني دورًا أساسيًا في نشر المبادئ الإسلامية من خلال أساليب مجازية 
ثقافية مشتركة» ولم يعن حزب السلامة الوطني بالصحوة الثقافية برناميجا صريحًا 
للصحوة الإسلامية» وإنَّما إعادة بناء المبادئ والروابط العثمانية التركية لتحدي 
الجوانب المنفرة من المشروع الكمالي للوضعية الراديكالية» وعندما كان حزب 
السلامة الوطني شريكا في حكومة أجاويد الاثتلافية» قام يافتتاح المزيد من مدارس 
الأئمة والخطياء وأضاف إلئ مقرر المدارس الثانوية مادة جديدة عن الأخلاق تم 
اقتباسها من المبادئ الإسلامية. 

ومن خلال منصة حركة الرؤية القومية» قام حزب السلامة الوطني بتوسيع حدود 
الجدل السياسي في المجتمع» وقام بدمج السياقات الخطابية الإسلامية في المجال 
السياسي» وقد أدّئ ذلك إلئ تدعيم عملية التحول الديموقراطي للمجتمع من خلال 
دمج أصوات الأطراف المهمشة سابقّاء والتي يمكنها أن تزعم كونها تمثل الكتلة 
الكبرئ من سكان البلاد. وبالإضافة إل تركيزه عليل الثقافة: أكد حزب السلامة 
الوطني علئ البعد المادي للمجتمع ودفع بقضية التحول الصناعي إل مقدمة المشهدء 
لكن الحزب لم يكن يملك برنامجًا مفصلا وقويًا لعملية التحول الصناعي» وكان أحد 
الأعمدة الأخرئ لأيديولوجية حزب السلامة الوطني استحضار البواعث الإسلامية في 
المجتمع وخاصة تلك المتعلقة بمفهوم العدالة الاجتماعية. لقد كان الحزب يدافع عن 
صغار التجار والمنتجين ضد المؤسسات الكبرئ التي تنتفع من التعريفات العالية 
وطالب الدولة بتنظيم الاقتصاد لحماية مصالح عامة الشعب وصغار التجار. وأخيرًا: 
فقد كان حزب السلامة الوطني يؤكد عليل أهمية دور التعليم في إعادة غرس القيم 
التقليدية والثقافة في المجتمع . 


.(1975 مطفوتع2آ :أباطههاذذآ) كناءوة6 :]8011 ,مملطلقطعط متاأعصوة 8 0١‏ 
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* فضاء أيديولوجي جديد: دمج الإسلام والقومية: 

منذ (انقلاب ٠198م)»‏ اتبعت الدولة التركية سياسة ثنائية المسار قائمة علئ الدمج 
والاحتواء من خلال إتاحة خيارات أكثر للجماعات الإسلامية للمشاركة في العمليات 
السياسية والاقتصادية. ونتيجة لذلك؛ تم دمج الجماعات السياسية الإسلامية في 
النظام الديموقراطي» وأدّئ ذلك بدوره إلئ إلانة السياسات والمطالبات الإسلامية 
وإعادة هيكلتها. 

علئ الرغم من أنَّ (دستور عام 1487م) قد أعطول الدولة القدرة علئ التدخل في 
كل جانب من جوانب الحياة الاجتماعية؟ فقد تحكمت الجماعات الاجتماعية في 
إيقاع التغيير باستخدام جداول أعمال ليبرالية تطالب بمجتمع مدني مفتوح ورفع 
التدخل الحكومي في الاقتصاد والتعليم» وأدّت هذه الحملة الليبرالية إلى إطلاق 
العنان لدورة جديدة من الجدل حول الحدود بين الدولة والمجتمع وبين الفرد 
والمجتمع» لكن البيئة السياسية والاقتصادية فيما بعد (٠198١م)‏ كانت تهيئع الوضع 
بشكل واضح للأنشطة الاجتماعية والسياسية لتلك الجماعات الإسلامية والشبكات 
الصوفية التي كانت تفضل برنامبجًا تحرريًا شاملاء وفي منصبه كرئيس للوزراء» اتبع 
أوزال سياسة لإدخال الإسلام في النظام التعليمي. فعلل سبيل المثال: أعد وزير 
تعليمه وهبي دينتشرلير»ء والذي كان عضوًا في طريقة صوفية نقشبندية» أعد مقررًا 
جديدًا للتاريخ الوطني والثقافة كان يستخدم بشكل منتظم لفظ الأمة بدلالة دينية”" . 
لقد اختلفت إسلامية الثمانينيات عن الحركات الإسلامية للستينيات والسبعينيات من 
حيث قواعدها الاجتماعية وطبيعتها وتأثيرها؛ بسبب أنَّ التغيرات في المجتمع التركي 
قامت بصياغة الخطاب الإسلامي. حمّاء إِنَّ القواعد الاجتماعية والسياسية للحركة 
الإسلامية كانت قد تعرضت لتحول كبير علئ مستوئ القواعد الشعبية» وهو التحول 
الذي كانت له توابع كبرئ من حيث خطاب وأعمال حزب الرفاهء خليفة حزب 
السلامة الوطني. فعلئ سبيل المثال: تحولت الحركة الإسلامية بقيادة حزب الرفاه من 


04 26220653 ,عنماى وز ,الإععامي1 هذ ممنتوتاعظ لسة كعتانئاه8 ,عاة)5 عط1" لةءمه1 ممصصز8 (0) 
.131-32 ,(1988,عالان02 ع0 نستاوع8) متباظ أعصطفة لسع ععمعء2 دناء141 عله ,بصسمائااك8 عطا 


1ك 


كونها حزب التاجر الصغير والمزارع المضاد للعولمة والمتجه نحو السوق إلى حركة 
تطالب بالاندماج التام في السوق العالمي وترئ أهمية تقليل دور الدولة في الاقتصادء 
وعلئ الرغم من أنَّ حزب الرفاه لم يكن حزيا إسلاميًا بشكل دقيق -فقد كان يجتذب 
الأصوات لمزيج من الأسباب الاجتماعية والاقتصادية المنطوية علئ كل من المصلحة 
الشخصية والهوية- فقد صعد في الثمانينيات من خلال الادعاء بقوة ونشاط أنه الممثل 
الوحيد (لتركيا الأعمق)» وعرّف عبد الله جولء نائب رئيس الحزب آنذاك» (تركيا 
الأعمق) بأنَّها (فكرة) ديناميكية لصنع تركيا قوية ومحترمة من خلال ربط البرجوازية 
الأناضولية والطرق الصوفية وجمعيات الأحياء والمؤسسات. ورفض جول فكرة أنَّ 
حزب الرفاه كان يمثل فقط (الرجل الصغير والمحتاج) من المجتمع» وهو مفهوم كان 
يروج له كل من حزب النظام الوطني وحزب السلامة الوطني في السبعينيات”"". 
بعد انتخابات (عام 1487م)» قررت النخبة السياسية أنه لا بُدّ من دمج الإسلاميين 
في النظام من أجل السعي وراء أهداف النمو الاقتصادي والتخلص من التهديد 
المتمثل في اليسارء وتقرر بأنَّ ذلك الاندماج لا يمكن أن يتحقق إِلَّا بقبول (إسلام 
ناعم). أي: إسلام تقوم الدولة بترويضه ومراقبته بعناية» وبالتالي؛ دخلت الجماعات 
الإسلامية النظام من خلال توسيع الفرص التعليمية والنشاط الاقتصادي وسياسة 
الأحزاب» وتضمنت الوسائل التعليمية التي كان هذا الإسلام (المروض) سيساعد من 
خلالها علئ تعزيز الوحدة الوطنية افتتاح المزيد من مدارس الأثمة والخطباء وإدخال 
الدروس القرآنية. ومنحت الحكومة أيضًا الإذن للجماعات الإسلامية ببناء الكليات 
والمدارس الثانوية الخاصة وإنشاء المؤسسات والجمعيات الجديدة للقيام بأنشطتها 
الاجتماعية”"'» وتم اختراق المجال الاقتصادي بواسطة شركات جديدة مملوكة لرواد 
أعمال إسلاميين ومن خلال إنشاء نظام بنكي إسلامي خالٍ من الفوائد» وفي غضون 
ذلك الوقت»ء وجدت الجماعات المحافظة التقبل الجديد للأساليب الإسلامية في 
الحياة السياسية والاجتماعية التركية مناسبًا للترويج لحزب الرفاه» ومع بدء الأطراف 


(1) لقائي مع عبد الله جول في إسطنبول بتاريخ ٠١(‏ يونيو 184م). 
لم113 عففصظ :اناطصقاك1) أموللبطا0 مسناععع0 غ11[ عب مماعونآ درناد1ط- مجر ,لمع6 وكماكد85 (0 
.(1994 
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المعزولةٍ المشاركة في النظام وصياغة المجالات التعليمية والسياسية والاقتصادية وفقًّا ' 
لمصالحهم وقيمهم» أصبحت الدولة تملك شرعية في نظرهم لم تملكها قط منذ نشأة 
الجمهورية الكمالية» لكن «التوليفة التركية الإسلامية) القائمة عل التراث السني 
العثماني أدّت إلئ التسييس الارتكاسي للهويات الكردية والعلوية ذات الميول 
اليسارية”'2: وفي سياق التفاعل بين الجماعات الإسلامية الحاصلة علوم شرعيتها 
حديثًا وبين الدولة الجمهورية» ميزت عملية الاختراق المتبادل كلا الطرفين. 

لقد تحولت الجماعات الإسلامية من كونها مجرد جماعات اجتماعية مهمشة إلى 
منظمات مركبة ومعقدة تعد اندماجات للحركات والمصالح الدائرة في فلك الدولة 
والمجتمع: لكن هذه العلاقات بين الإسلاميين والدولة ديناميكية وتطورية. ولذلك؛ 
إن العمليات الاجتماعية الثقافية والسياسية التي يتم من خلالها تحقيق الأسلمة 
لا يمكن فهمها إلا من خلال دراسة ديناميكيات عمليات التغيير (من أعلل إل أسفل)» 
و(من أسفل إلئ أعلئ)”" . 
خ+ حزب الرقاه, (1998-1989م): 

لقد مثلت انتخابات البلديات في (77 مارس 1944م) والانتخابات الوطنية في 
(4؟ ديسمبر 140م) فاصلًا سيكولوجيًا في التاريخ التركي كان نتيجة للبحث عن 
علاقات جديدة بين الدولة والمجتمع وعملية إعادة صياغة الهوية القومية. لقد قامت 
بعض الصحف بالإعلان عن الأخبار تحت عناوين من قبيل (تركيا الأخرئ تفوز 
بالانتخابات)» أو (الأتراك السود في مقابل الأتراك البيض”"» أو (فاتح تنتصر عل 
حربية)”؟2» وانتهت كلتا المعركتين الانتخابيتين بانتصار حزب الرفاه ذي الميول 


.(1994 ,عمتمتؤهلا تسنتوناء11 الناطهة)ذ1) كه؟أ5 اعأ0 ,مبعاده© تآى )١(‏ 

3 ,(2001 ,5و1 لإاأأواء كتطنا 010:0 عانه لا بوع1ك1) ابم اماعط أانرنهادط ,ومدلظ تله/ا ١‏ 

() (التركي الأسود) تعبير يستخدم للإشارة إلئ أولئك الأناضوليين والرومليين (اليلقان) الذين كانوا يعانون 

من الإقصاء من النظام السياسي والاقتصاديء بينما يشير (الأتراك البيض) إلئ أولتك الذين كانوا 

يسيطر ون على النظام. ينظر: هنم ”علزلكاعة1 معدلا عل عمتاونا8 معلهة2 ,عملنزه5 تالخ أعصطءكلة 
.(1994 بلتتعستردلا برععاظ :ستستصمظ) أوعوء0 120 

(4) فاتح يعد أحد الأحياء المحافظة الكبرئ في إسطنبول» بيئما يقطن حربية سكان متسمون بالطابع الغربي - 
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الإسلامية» وقد أظهرت نتائج الانتخابات مجتمعا منقسمًا انقسامًا حادًا بامتداد 
الخطوط الاجتماعية الثقافية الفاصلة بين العلمانيين والإسلاميين» وفي هذا السياق؛ 
فإِنَّ حزب الرفاه يعد أحد الطرق للإسلام السياسي لصياغة مطالبه في المجال العام. 
نه يمثل المنصة لأولئك الذين يسعون لتغيير النظام العلماني» وكذلك لأولئك الذين 
يطالبون بالإصلاحات في النظام أي داخل بناء الدولة البيروقراطي» وقد أدَّت هذه 
الحملة المنافسة» بل والمناقضة» لإعادة تنظيم المركز السياسي وتحويل النظام 
البيروقراطي إل حشد قطاعات كبيرة من السكان يتفاوتون ما بين الجماعات الكردية 
إل البرجوازية الأناضولية الصاعدة» وكل ذلك باسم الهوية والعدالة. 

إنَّ التزاع بين النخبة العلمائية الحاكمة والناشطين الإسلاميين» الذين يسعون إلى 
إعادة تعريف المجتمع» ثم الدولة» يدور حول سؤال الهوية والسيطرة علئ المساحات 
العامة»ء ويشير هذا إل حدود التجربة التركية مع الإسلام السياسي في سياق 
ديموقراطية عاملة. 

إنْ النجاح الانتخابي للإسلام السياسي هو نتيجة لأربعة عوامل: (الأول) كان 
سياسة الدولة المتعلقة بصنع توليفة تركية إسلامية والتي تم إدخالها بواسطة قادة 
(انقلاب عام ٠198م)‏ العسكري. وأمّا العامل (الثاني)؛ فكان التحرر السياسي 
والاقتصادي المصحوب بصعود برجوازية أناضولية محافظة جديدة ممثلة في منظمات 
مثل جمعية الصناعيين ورجال الأعمال المستقلين» وكان العامل (الثالث) هو بروز 
طبقة جديدة من المفكرين الإسلاميين معتمدة علو الطباعة ووسائل الإعلام» وأمًا 
العامل (الأخير)؛ فقد كان المرونة التنظيمية الداخلية لحزب الرفاه وتقديمه 
الأيديولوجي لبرنامج النظام العادل (ممققط 1نل8). 


- العالمي. مجلة: (7ف©12): بتاريخ (؟-9 أبريل 1944م)؛ تقول صفحة الغلاف (تركيا الأخرئ 
تتصر)ء [501ههةك!1 علزنعان1 ا0]6]؛ لتقييم لانتخابات (مارس 1945م)» ينظر سافت سولاك في: 
"كعاءاعووعع نهدط 6ل «عاستوة5 د50" صحيفة : ,(26707) بتاريخ (" أبريل 19945م)؛ عبد الرحمن 
ديليباك في: "ماءاهل! عماعزظ مع1نل8 العمدة © دلماكتمتدمد8 وله "1" صحيفة : (اعد!!ة34)» 
بتاريخ (؟7 أبريل 1944م)؟؛ وأوميت جيزره في: أوفدنط! عاتلهدملهدلم" ,ناوه ثللقادت5 
"أمءلطتاجمى مجلة: ,(81 7ف8111) (يناير 1995م): (صفحة/ 0-195). 


حلدف 


* مساحات الفرص الاقتصادية الجديدة ومقتضياتها: 

لقد كان انتصار حزب الرفاه في الانتخابات العامة ل(عام 1440م) مُتعلَمًا 
باستخدامه الاستراتيجي للرموز الإسلامية لتأطير الظروف الاجتماعية والثقافية 
والاقتصادية المتردية؛ فبعد الانتخابات المحلية في (مارس عام 14945م)» قدم عَمّد 
المدن التابعون لحزب الرفاه خدمات أفضل بشكل ملحوظ مقارنة يما كان يفعله 
سابقوهم. وبالإضافة إل ذلك: ووفقًا لأغلب الشهادات» فقد قلل هؤلاء بشكل 
كبيرء وإن كانوا لم يزيلوا بشكل تام؛ الفساد والمحسوبية في البلديات» وقد عمل 
حزب الرفاه أيضًا بشكل احترافي مقارنة بأحزاب اليمين واليسار في الاستجابة 
لاحتياجات وتوقعات الناس» وقد كان حزبا اليمين الأساسيان» حزب الطريق القويم 
وحزب الوطن الأم» يتهمان بعضهما باستمرار بالفساد وحاول كل منهما منع الآخر 
من سن الكثير من القوانين» وقد أظهر كلا الحزبين قليل اهتمام بمعالجة المشكلات 
الملحة في البلادء وبالإضافة إل ذلك: فقد أيدت الطرق الصوفية والجماعات 
النورسية الأساسية حزب الرفاه نتيجة لاحتمال نجاحه في تشكيل الحكومة0". 

إن أحد أهم الأسباب في قوة حزب الرفاه كان نمو الاقتصاد الذي نتج عن 
سياسات الانفتاح التجاري التي تبنتها تركياء وفي أواخر الثمانينيات وفي التسعينيات» 
أصبحت سياسات السوق المفتوحة لأوزال تحظئ بتأييد التجارات الصغيرة في 
المحافظات والبرجوازية الصغيرة في المدن الكبيرة والمكونة من التجار والمقاولين 
وأصحاب المطاعم وأصحاب الصناعات صغيرة الحجم نسبيًا . لم يكن هذا القطاع 
يرغب في تدخل الدولة في الاقتصاد لصالح أصحاب الصناعات كبيرة الحجم والذين 
كانوا مرتبطين تقليديًا بالنخبة السياسية الجمهورية وكان هذا القطاع بالتالي الداعم 
الأساسي للتحرر الاقتصادي» وقد وجد هذا القطاع في الرموز والأخلاق الإسلامية 
للمؤسسات الحرة أفضل الأسلحة لتحفيز الرأي العام ضد الدولة وكبار رجال 
الصناعة» وكانت الشركات الصغيرة إلئ متوسطة الحجم هي الأكثر انتفاعًا من هذا 
النمو الاقتصادي وكونت جمعية الصناعيين ورجال الأعمال المستقلين» وهي جمعية 


(1) لقائي مع إسماعيل كارا في إسطنبول بتاريخ ١4(‏ فبراير 1985م). 
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من الرأسماليين الإسلاميين تهدف إلئ الدفاع عن مصالحهم ضد المؤسسات الكبرئ 
وعلاقاتها مع الدوائر الحاكمة. لقد كانت أيديولوجية البرجوازية الأناضولية 
الصاعدة. في الوقت الذي هي فيه إسلامية علئ الصعيد الاجتماعي» ليبرالية 
اقتصاديًا . 

بالإضافة إلئ جمعية الصناعيين ورجال الأعمال المستقلين عالية التنظيم» كانت ثمة 
مجموعات اقتصادية غير رسمية تعلن تعاطفها أيضًا مع النشاط الإسلامي» وبسبب أنَّ 
المركز السياسي كان لا يزال متمسكا بهويته العلمانية؛ فإنََ جماعات الأطراف كانت 
أكثر جرأة في الانتماء إلى الهوية الإسلامية المعارضة. وبالإضافة إلئ ذلك: لعبت 
الطرق الصوفية الإسلامية دورًا أساسيًا في تطوير روابط تجارية سهلت عملية اختراقها 
للاقتصاد. ولذلك؛ فإنَّ للنزاع بين الجماعات الإسلامية والعلمائية جذورًا تاريخية 
عميقة وأبعادًا اقتصادية كذلك» وقد أصبح الإسلام يلعب دورًا رائدًا في عملية التتحول 
الاقتصادي والسياسي التي يسع إليها هذا القطاع من المجتمع. إِنَّ الإسلام هو هوية 
هذه الموجة الجديدة من البرجوازية» ومن خلال استلهام شعورهم القوي بالنزاهة 
الأخلاقية وتضامنهم الاجتماعي» فقد تمكنوا من التغلب علئ مشكلات في التمويل 
والخدمات البنكية عبر النظام البنكي الإسلامي. 

لقد مدّ أوزال يده إلئ الجماعات التقليدية في الأطراف وقبلهم كشركاء في فتح 
الاقتصاد التركي» وأعادت هذه الجماعات بدورها تفسير الإسلام والمجتمع 
الإسلامي بصورة تتوافق مع حاجاتها الأيديولوجية الخاصة باعتبارهم أعضاء في 
البرجوازية الإقليمية وتكنوقراطيين صاعدين في سلم الطبقات الاجتماعية» وبأيدي 
البرجوازية الأناضولية» أصبح الإسلام أيديولوجية ذرائعية لشرعنة العلاقات التجارية 
وكسب الأرياح» وساعد هذا النمو الاقتصادي في إنتاج صورة جديدة للاستقامة 
الدينية والنجاح الدنيوي» وأدّئ ذلك بدوره إلى جعل عملية إعادة دراسة الهوية والقيم 
الإسلامية أمرًا جذايًا لأولئك الذين كانوا يتوقون أيضًا إلى النجاح في السوق 
الرأسمالية بينما يحافظون على شعور بالتقوئ الإسلامية» وبينما كان كل ذلك يجري؛ 
كان عوام الناس يؤكدون ببساطة على قيمة الدين في حماية الكرامة ويبررون مطالباتهم 
بالعدالة الاجتماعية في مجتمع الثمانينيات التركي سريع التغير. 

ذلك 


سبب آخر من أسباب الظهور القوي للإسلام السياسي في (انتخابات عام 1986م) 
كان ظهور (الإسلام الشخصي). لقد أدئ هذا الإسلام الداخلي» وبصورة مشابهة 
لعودة الدين التي تّرئ في الكثير من المجتمعات الصناعية المتقدمة؛ أذ إلى ملء 
فراغ روحي في حياة الكثير من الأتراك المتعلمين نسبيًا والأثرياء الذين كانوا يبحثون 
عن شيء ما وراء حقائق الوضعية الكمالية» وبسبب أنَّ السياسة الرسمية للدولة فيما 
بعد (انقلاب 1980م) كانت تسعيل إلئ تعريف التقوئ الدينية الشخصية بأنّها (أمر 
عادي)» وأنّها علامة علئ (المواطنة) الجيدة» كانت النتيجة هي إزالة العبء الذي ظلّ 
موجودًا منذ فترة طويلة علو إبداء المظاهر الدينية الخارجية لأولئك الذين يملكون 
القوة الاقتصادية والسياسية» وقد أدت هذه القابلية المجددة لاحترام الدين في الدوائر 
الرسمية» وإن كانت محدودة.ء إليل منافسة بين أحزاب يمين الوسط السائدة واليمين 
المتدين علئ تمثيل (كتلة الله) في البرلمان» وقد أدّئ ذلك إل المزيد من تسييس 
الدين وأدّئ إلئ انتقال الإسلام إلئ مركز الجدل السياسي . فعل سبيل المثال: وقبل - 
أسبوع من (انتخابات عام 1946م)» قامت وزارة التعليم الخاضعة لسيطرة حزب 
الطريق القويم بإعطاء الاعتماد التام ل(١7)‏ مدرسة ثانوية دينية جديدة وفتحت 
(00) موقع جديد للموظفين الدينيين» وقام حزب الطريق القويم أيضًا بترشيح 
طيار ألتيكولاتش» الرئيس السابق لإدارة الشؤون الديئية» مرشحًا عنه من إسطنبول. 
ما حزب الوطن الأم» وحتئ يتجنب الهزيمة؛ فقد تحالف مع الحزب السني التركي 
القومي المحافظء حزب الاتحاد الكبير: (نامة2 عاناءنظ عانازِ27)8» ومع كوركوت 
أوزال» أخ تورجوت أوزال”''؛ وتسابقت أحزاب يمين الوسط ضد حزب الرفاه علئ 
تمثيل الصوت الإسلامي. 

وعززت المشاركة السياسية والتنافس الانتخابي من عملية تسييس الهوية الإسلامية 
وغيرها من صور الهوية» واستحضر أصحاب التأثير الرموز الإسلامية لشن حملاتهم» 
وتنافست أحزاب يمين الوسط مع اليمين الديني لتمثيل المصالح الإسلامية في 
البرلمان. 


)١(‏ لقائي مع محسن يازيجي أوغلو في أنقرة بتاريخ ١١(‏ يناير 1995م). 
() لقائي مع كوركوت أوزال في إسطنبول بتاريخ ١١(‏ يونيو 1491م). 
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* تجسيد الهوية الإسلامية في هوية حزب الرفاه: 


علئ الرغم من أنَّ الوعي السياسي الإسلامي كان يحظى بالتعبير عنه من خلال 
أحزاب يمين الوسطء الوطن الأم والطريق القويم؛؟ فقد كان ثمة ميل نحو تجسيد 
الهوية الإسلامية في السياسة من خلال حزب الرفاه» ونتيجة لهذه العملية» أصبحت 
الهوية الإسلامية المتعدية للشؤون الشخصية المحدودة بالنسبة إلئ كثير من الناس 
مختزلة في هوية حزب سياسي وأصبحت تستخدم بشكل تبادلي مع هوية حزب الرفاه 
في معارضة الهوية العلمانية ذات الصبغة الغربية» وقد قام المفكرون بصفة خاصة 
بتشبيء ظاهرة حزب الرفاه من خلال إعطاء الحزب بعدًا مكايا يمتد من المطاعم إلئ 
المراكز التجارية» ومن آحاد البلديات إلوع العاصمة» والذي يحيط بكل شيء من 
الطهي إل الاستهلاك إل الطريقة التي يقوم من خلالها الناس بالتصويت في 
الانتخابات. 

لقد حققت الإصلاحات العلمانية نجاحًا محدودًا فقط في عملية إحلال قانون 
سلوك أو نظام جمالي جديد وأكثر صلابة محل الإسلام لتنظيم الحياة اليومية؛ ففي 
المجتمع التركي المعاصر» تتجسد الاختلافات الإيستيمولوجية في وفرة من علامات 
الهوية - الخواتم والملابس والكتب والأثاث والموسيقئ - والتي تساعد عل تحديد 
موقع الفرد في مجتمع منقسم ثقافيّاء وتقوم هذه المحددات الهوياتية ببناء التفاعللات 
في المجالات العامة وتحدد التفاعلات بين النخبة البيروقراطية العلمانية وبين 
الجماهير. 

لقد لعب حزب الرفاه دورًا مهما في عملية إضفاء الطابع الاجتماعي السياسي علئ 
الجماعات الإسلامية من خلال تحفيزهم للمشاركة في العملية السياسية وبالتالي 
تسهيل عملية المشاركة السياسية في تركيا. فعلئ سبيل المثال: اقتبس حزب الرفاه من 
الأحزاب الاشتراكية الديموقراطية الأوروبية فكرة عمليات إيصال الناخبين للتسجيل 
وخدمات الانتخابات» والتي تتضمن النقل المجاني إلى أماكن الاقتراع بينما أهملت 
بقية الأحزاب التركية هذه الأفكارء وحيث إِنَّه أنشئ لدمج المجموعات المهددة 
والمهمشة في النظام السياسي؛ فقد ساعد حزب الرفاه في حل إحدئ أهم مشكلات 
تركيا من خلال دمج (الأطراف) ذات الاتجاه الإسلامي» والتي تمثل غالبية المجتمع؛ 
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وقطاع كبير من الكتلة السكانية الكردية في النظام السياسي» ولم تؤثر عملية الاحتواء 
هذه في استقرار النظام الجمهوري الكمالي؛ حيث إِنَّ الأطراف الإسلامية لم تطلب 
إعادة التوزيع الفوري للسلطة السياسية» لكن هذا الاحتواء المضبوط كان في الحقيقة 
نتيجة للعوامل المتغيرة للعلاقات بين الدولة والمجتمع فى عصر ما بعد (19485١م)»؛‏ 
والتي انطوت على عملية تحرر اقتصادي وسياسي غير مسبوقة في البلاد» ولم تؤد 
عملية الاحتواء هذه إل انهيار للنظام بسبب أنَّ المطالبات بالاحتواء كانت متقاطعة مع 
استراتيجية الدولة» وكانت هذه الاستراتيجية تدعو إل توسيع قاعدتها الشعبية من 
خلال إدخال الأصوات الإسلامية في النظام وبالتالي دمجها. 

وبخلاف الأحزاب السياسية الأخرئ في تركياء كان حزب الرفاه تعبيرًا مؤسسيًا 
عن حركة اجتماعية حديثة تكافح من أجل إعادة تحديد العلاقات الاجتماعية الثقافية 
والاقتصادية عبر وسائل سياسية. لقد كان الحزب قائمًا علئ صورة جديدة من الوعي 
ناتجة عن التعليم العام والتأثير المتنامي للإعلام الإسلامي المطبوع وصعود الطبقة 
الوسطئ الأناضولية» وقد غامر الحزب لتهذيب وإضفاء الصبغة المؤسسية علئ هذه 
الحركة الاجتماعية تحت قيادته» لكنَّه حقق نجاحًا محدودًا فقط بسبب أنَّ أغلب 
الجماعات الإسلامية والطرق الصوفية البارزة حافظت علول مسافة سياسية محددة من 
حزب الرفا(©. لقد عرّف الحزب «الناس) بأنَّهم مسلمون -وحدة عضوية جمعية- 
بقطع النظر عن الفوارق الطبقية أو الإثنية» وقد سلّط الحزب الضوء علئ التضامن 
الإسلامي ليهيمن بذلك علول الاختلافات الإثنية والطبقية. 

ويعبارة أخرئ: فقد كان المجتمع في نظر الحزب مكوئا من مسلمين يوحدهم 
معتقدهم الإسلامي المشترك وممارساتهم الموضوعية (مثل: الصلاة والصوم). لقد 
كانت صورة المجتمع» وبصورة أوضح من أن تحتاج إل التعبير عنهاء معارضة 
للقومية الإثنية العلمانية للدولة. 


* القيادة والأيديولوجية والتنظيم ف حزب الرفاه: 
لقد كان الأسلوب السياسي والبناء التنظيمي وعملاء حزب الرفاه قائمين علئ 


زفق إسماعيل كارا في: "165 22سسعه عن تأعاأععقط 82" صحيفة : 59/1 1/61) بتاريخ ١18(‏ أكتوبر 
06م). 
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أولئك الذين كان يملكهم سلفهء حزب السلامة الوطني (91/79١-1485م)»‏ فبعد أن 
قرر القادة العسكريون السماح بعودة الحكم المدني» قام علي تركمن وجماعته 
بتأسيس حزب الرفاه في ١9(‏ يوليو 19417م)» لكن الجنرالات كانوا ينظمون بحزم 
دور الإسلام في الحياة العامة وقاموا بحظر مشاركة الأعضاء المؤسسين ال(17؟7)» بمن 
فيهم أربكان» في العمل السياسي. وبالتالي؛ لم يتمكن الحزب من خوض 
الانتخابات الوطنية الأول التي تلت الانقلاب في (عام 19447م)» ومع ذلك فقد 
تمكن الحزب من المشاركة في الانتخابات المحلية التي أقيمت في (0؟ مارس 
4م ). وحصل علئ مقاعد للعمد في فان وأورفا. وحصل الحزب وقطظٍ علن 
(؟7/8,57/ صونًا) بنسبة (5,4 بالماثة) من مجموع الأصوات» وقد انتقد ملتقئ 
الحزب العام الأول الذي أقيم في "١٠(‏ يونيو 1980م) بحدة سياسات أوزال 
الاقتصاديةء وأكد علول أهمية العدالة الاجتماعية والحرية السياسية للطبقات 
العاملة”'2» وتجادل بيناز توبراك بأنَّ هذه كانت علامة علئ أنَّ الحزب كان يريد توسيع 
قاعدته الشعبية» لكنّها تفترض أنَّ الحزب كان يقوم بقولبة وصياغة القطاع الأكبر من 
المسلمين الصامتين”2» وفي المقابل؛ فَإنَّ لقاءاتي مع قيادات حزب الرفاه تشير إلى 
نهم كانوا يستجيبون للاتجاه نحو الأسلمة الذي كان يحدث بالفعل في المدن 
العشوائية» وقد كانوا يشعرون بأنَّ ذلك الاتجاه يحتاج إلئ أن يتم توجيهه إلئ داخل 
العملية الساسية ". 

بعد استفتاء (عام /1441م)»2 والذي سمح للسياسيين المحظورين سابقًا من العمل 
السياسي بدخول المجال» قام أربكان وبعض الكوادر السابقة بتقلد قيادة حزب 
الرفادء وفي الانتخابات البرلمانية التالية في السنة نفسهاء حصل الحزب علئ 
(1,576١/ا,١)‏ من الأصوات» ليزيد شريحته من مجموع الأصوات إلئ 7,١5(‏ 
بالمائة). ومع ذلك: كان الحزب لا يزال مفتقرًا إلئ عتبة ال(١١‏ بالمائة) المطلوبة 
للحصول علئ مقعد في البرلمان» وعندما حصل الحزب على نسبة (9,8 بالماثة) فقط 


)١(‏ تنظر صحيفتا : (/ءل(فذ«ل/0 ,اعنرة//3841)» بتاريخ ١(‏ يوليو 19488م). 
.129 ,"تمع ناع8 لسة قعتالله2 ,علها5 عط1" ,لمعه 0١‏ 
قرف لقائي مع أوغوزهان أصيلترك في أنقرة بتاريخ [فرن يونيو 6م). 
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من الأصوات في الانتخابات المحلية ل(عام 1989م)» بدأ صنّاع السياسة بالحزب 
يشّكُون في قدرة الحزب علئ تجاوز عتية ال(١٠‏ بالمائة) القانونية؛ ولذلك وافق قادة 
الحزب في (سبتمبر من عام 1441١م)‏ علئن تكوين الحزب لتحالف انتخابي براغماتي 
تماما مع حزب العمل القومي (2462: اختصار أكتاعة قصكئلة) أواءنزنلا:34» الذي 
أصبح فيما بعد حزب الحركة القومية)» والحزب الإصلاحي الديموقراطي 15/882061 
أوناعة 5251 1هدوء12 ؛ ينظر الجدول رقم 01-1 , 

لقد كان الكثير من السياسيين الإسلاميين يتوقعون بشكل غير واقعي أنَّ هذا 
التحالف سيتحول إلا وحدة؛ ولكن وبعد مرور شهر علا فوز التحالف بنسبة ١5,7(‏ 
بالمائة) من الأصوات وحصوله علول (57 مقعدًا) في البرلمان في الانتخابات العامة 
ل(عام ١194م):‏ استقال (؟7 نائيًا) تابعًا لحزب العمل القومي وعادوا إلئ 
حزبهم”"'؛ وفي غضون ذلك الوقت» عدَّت الجماعات الكردية والعلوية التركية ذات 
التوجه الإسلامي هذا التحالف تشكيلًا معاديًا للأكراد/ العلويين” . 

قدم حزب الرفاه أكبر استعراض له في الانتخابات المحلية في (71 مارس 
14م). وأصبح قوة كبرئ في السياسة التركية باكتسابه الذاتي» فاز الحزب بنسبة 
(197 بالماثة) من الأصوات الوطنية» وتقلد إسلاميون منصب العمدة في (19) مديئة 


)١(‏ للمزيد عن مبررات هذا التحالف من قبل حسن حسين جيلان» المحرر السابق للمجلة التقشيئدية 
, (:15/67) وعضو سابق في مجلس إدارة حزب الرفاه» ينظر العدد الخاص عن (التحالف الإسلامي 
القومي)ء مجلة: (43 /هع26 ««”1جز8). <أكتوير 1441م)» وللمزيد عن (التحالف)» ينظر روشن 
تشاكير في ,"علة/ناا1 عانالهنة © 52" صحيفة: ,(/عنزفساط«ما0) بتاريخ ١-114(‏ نوفمير 1991م). 

(؟) يعد حزب الحركة القومية كيانًا يمينيًا متطرقًا ذا علاقات مع جماعات ذات استعداد لاستخدام العنف 
للترويج للقومية الإثنية التركية. لكن الحزب أصبح في السنوات الأخيرة موقعًا لصراع للقوئ بين رؤيتين 
وتعريفين متنافسين للهُوية: الجماعات الإسلامية التركية مقابل الجماعات التركية. وقد استقال الأعضاء 
الإسلاميون الأتراك بقيادة محسن يازيجي أوغلو وقاموا بتأسيس حزب الاتحاد الكبير (8815). 

(*) ألتان تان في : ."الأأمصمع اله ماع لمعتاد لدمدلزلة متعدلممسشامة81 تاأءءرناين؟ علمتعممله علدنا غ1" 
مجلة: (23 760814): (نوفمبر :)١1941‏ (صفحة/ 0)71-1١4‏ وفهمي تشالموك في: 
أناطهة)؟1) أدولتاتاه20 عه لزع هنا ستانكتاوة 0 لللنة8 :تتعلاعن علدا ممعطهطظ : إصدار ,5ناء13/4 
و(2001. (صفحة/ 55-107) 


ةك 


كبيرة من بينها إسطنبول وأنقرة”'2» واستمر الدعم لحزب الرفاه في التنامي» وفي 
الانتخابات الوطنية في (74 ديسمبر 496١م)‏ حصل الحزب عل 7١,5(‏ بالمائة) من 
مجموع الأصوات بواقع ١04(‏ مقعدًا) من مقاعد البرلمان البالغ عددها »)00٠0(‏ وقد 
قدم هذا الصعود الدراماتيكي للمكاسب السياسية لحزب إسلامي مثالا علئ كل من 
دور الانقسامات الثقافية في السياسة التركية وانهيار احتكار السلطة الذي كانت تتمتع 
به النخبة السياسية والثقافية الخاضعة للهيمنة الكمالية» والتي لم يعد بإمكانها تحقيق 
إجماع وطني على اتجاه البلاد. 
* إبقاء المارد الإسلامي في الرزجاجة: 

لقد كان الدعم الذي حصل عليه حزب الرفاه ردّ فعل علئ: )١(‏ عملية انتقال 
سكان الأرياف من خلال الهجرة الجماعية. (؟) نمو المدن والمناطق العشوائية. (”) 
استراتيجيات استبدال الواردات التي كانت تصب في صالح المؤسسات التجارية 
الكبرئ مقارنة بصغار التجار. (5) الركود الاقتصادي العالميء ويمكن تفسير تكون 
حزب الرفاه بالانقسامات الاجتماعية الثقافية الملحوظة والتي كانت تستغل من قبل 
الحزب» وعلئ الرغم من أنَّ الظروف الاقتصادية والاجتماعية مهمة جدًّا في تفسير 
الإسلام السياسي» فهي عوامل مساهمة وليست أسبابًا مركزية في تلك الحركة متعددة 
الأبعاد. عل سبيل المثال: يسعيا المهاجرون من الأرياف إلول المدن نحو الصعود 
الاجتماعي» لكنّهم يدافعون عن العادات الثقافية الإسلامية كلغة مشتركة في بيثتهم 
الغريبة الجديدة» ويعبر المفهومان الأيديولوجيان الأساسيان لحزب الرفاه والمتعلقان 
بالنظام العادل والهوية الإسلامية عن نية مثل هؤلاء المهاجرين السعي نحو الازدهار 
الاقتصاديء. وكذلك نحو الممارسات الأخلاقية المشتركة للبيئة التي تركوها خلفهم. 

يمكن أيضًا رؤية انتشار عضوية حزب الرفاه بين الأطراف في إسطنبول» فعندما تم 
إخراج الإسلام من المجال العام من خلال الأوامر المعلونة» استمر أولئك الذين 
علون الأطراف» والذين كانوا لا يزالون غير مدمجين في المركز الرأسمالي» استمر 
ر«ماعالط العجمت ,"عممع تعمج طوتطسس1 عط :عدععمصء8 لمة سهاوة" ,عائط/7 .8 نزصوع3 (07) 
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هؤلاء في تنظيم حياتهم الاجتماعية الخاصة وفضائهم ووقتهم باعتبار إيقاعات 
إسلامية» وأدركت القطاعات المجردة من حقوقها من السكان المسلمين أنّهم مُقصّون 
من النظام السياسي والاقتصادي قبل أن تدمجهم إصلاحات أوزال في السوق 
الاقتصادية والمجال السياسي. 

إنَّ من غير الممكن تفسير النشاط السياسي الإسلامي والتجسيد الخارجي للهوية 
الإسلامية من خلال نظريات الحرمان الاقتصادي فقط. إِنَّ أولئك الذين يكونون في 
مقدمة هذه الحركات ينتمون عادة إل الطبقة الوسطول» أو أعلل الطبقة الوسطول» 
وغالبًا ما تكون العوامل الثقافية والسياسية أكثر أهمية من العوامل الاقتصادية في 
التعليل لدعم الحركات السياسية الإسلامية» ومع ذلك؛ فإِنَّ التكهن أو حتئ إحداث 
الإثارة بشأن الخلفية الاجتماعية السياسية لمؤيدي حزب الرفاه كثيرًا ما تجاهلت العلم 
الراسخ فيما يتعلق بهذه القضية. عندما سئل مؤيدو حزب الرفاه في أثناء استطلاع رأي 
تابع لمؤسسة (81845) عن سبب دعمهم لحزب الرفاه» كان من بين إجاباتهم ما 
يلي”©: )١(‏ شعر الكثيرون أنَّ الحزب مستعد للقاء وجهًا لوجه وفي مقابلات فردية. 
(؟) الحزب يريد بصدق أن يحل المشكلات في حالة وصوله إل السلطة. (”7) قيادة 
الحزب المحلية يسهل الوصول إليها وتتعامل مع كل فرد بشكل جاد بقطع النظر عن 
الاختلافات الطبقية. (5) يحترم الحزب العادات المحلية والتقاليد التركية الإسلامية» 
وتعكس جميع هذه الإجابات الصورة التي يعد بها حزب الرفاه متجذرًا اجتماعيًا بنظام 
شبكي تقليدي داخل تركيا الحديثة وكيفية قيامه بالإدارة لحشد الجماعات التقليدية مثل 
الطرق الصوفية» نيابة عنه. 

وكان أحد الأسئلة الرئيسة الأخرئ التي سئلت في استطلاع (4845) يتعلق 
بتوقعات مؤيدي حزب الرفاه بشأن احتمال صعود الحزب إل السلطة. قال المؤيدون 
بأنّهم لا يتوقعون أن يقوم الحزب بتطبيق الشريعة» وقال ١8,0(‏ بالماثة) فقط إِنَّ 


تم تنفيذ هذا البحث» والذي أجر ي في الفترة ,أونائة 18 :رممه8) #تدطمة إصدار: 1994 ,41245 )١(‏ 
من ١(‏ إلئ 74 سيتمبر 14944م)» في 75 محافظة ويلدة وقام بتغطية (0,1417 شخصًا)ء زعم (7/14) منهم 
نهم صوتوا لصالح حزب الرفاه في الانتخايات السابقة. تضمن الاستبيان المستخدم (01 سؤالا)» وتم 
إجراء (؟17 لقاءً مفصلًا). لمعلومات حول توقعات مؤيدي حزب الرفاه بشأن الشريعة» والتي تتم 
مناقشتها في الفقرة التالية» ينظر: (الصفحات/ .097-19١‏ 
نفد 


الحزب سيطبق نظامًا جنائيًا وقانونيًا إسلاميًا إذا صعد إلئ الحكمء وبدلًا من ذلك» 
كان (77 بالمائة) من الرجال» و(١5‏ بالماثة) من النساء يعتقدون أنَّ برنامج حزب 
الرفاه لم تكن له علاقة بتطبيق الشريعة» وتعد هذه الإجابات مؤشرًا إضانيًا إلى أنَّ 
دعم حزب الرفاه لم يكن قائمًا عل مشاعر دينية خالصة» وأنَّ أمر صحوة إسلامية لم 
يكن مبررًا كافيا لتفسير الانتصار السياسي للحزب. لقد كان السبب في نجاح الحزب 
هو قدرته عل التعبير عن القضايا الاجتماعية الثقافية من خلال الأساليب المشتركة مع 
الجماهير» وقد اكتسب الحزب سمعة أيضًا لمعارضته للسياسات الدكتاتورية للدولة 
ومؤيديها في أحزاب الوسط بيئما كان الحزب نفسه يعتئق أيديولوجية أكثر تحررًا 
سياسيًا . 

علئ الرغم من أنَّ حزب الرفاه قام بالبناء علئ قواعد حزب السلامة الوطني؛ فقد 
احتوت حدوده عل صور جديدة من التضامن الاجتماعي الاقتصادي؛ ولذلك 
فلا يمكن تفسير انتصار حزب الرفاه بما يتم زعمه من الطبيعة الريفية والطبقية 
المنخفضة لناخبيه. لقد أصبحت عملية دمج الحزب لمجموعات جديدة ضمن صفوفه 
سبًا لنجاحه. إِنَّ مجرد وسم الحزب بكونه إسلاميًا لايساعد علئ زيادة الفهم 
لديناميكياته الاجتماعية. لقد كانت الأسئلة والقيم الأخلاقية في السياسة التركية تصاغ 
بشكل كبير بتعبيرات إسلامية؛ لأنَّ الثورة الكمالية الثقافية لم تقدم لغة أخلاقية مشتركة 
بديلة» وظلت الإشارات والأساليب الإسلامية هي المستودع لهذا الجدل الإسلامي. 
وبدلا من ذلك؛ فإِنَّ ما يعد إسلاميّاء وما يعد علمانيًا هو بشكل كبير أمر سياقي 
يحددء علول سبيل المثال: ما إذا كان انتقاد حزب الوطن الأم للخمر والقمار سيعد من 
قبل الآخرين طريقته في (أسلمة اللحياة الاجتماعية). وبعبارة أخرئ: فإنَّ الأسئلة 
الأخلاقية المثارة من قبل حزب الرفاه أو أي حزب سياسي آخر دائمًا ما كانت 
تستحضر اسم الإسلام. إِنَّ هذه المنطقة لم تكن ببساطة المجال الخاص بحزب 
الرفاه. وبالإضافة إلى ذلك: فقد كانت النخبة العلمائية الحاكمة دائمًا ما تسم 
الاحتتجاجات الشعبية المضادة للحكومة بأنها (إسلامية ورجعية)» لكي تنزع الشرعية 
عنهاء ولم يُْدٌ هذا التكتيك فقط إلئ تعزيز تسبيس الدين؛ وإلّما ساهم أيضًا في تقوية 
المشاعر المعادية للجمهورية في أنحاء كثيرة من المجتمع » وهذه الردود السياسية تعد 

نف3 


نتيجة لتآكل القيم العامة وشعور بأزمة أخلاقية كانت تعاني منها تركيا لفترة من الزمن. 
في الواقع» لقد فشل النظام العلماني في إنتاج نام أخلاقي مناسب للمستوئ الجديد 
من التطور الاجتماعي والاقتصادي» ويسبب أن النظام وأيديولوجيته السياسية لم 
يبدوًا قادرين علئ توفير القيم للمجتمع المدني؛ فقد بدأ الكثيرون في المجتمع التركي 
يبحثون عن إطار أخلاقي جديد. ولأجل حل هذه المعضلة؛ فإِنَّ تركيا بحاجة إل 
تحويل مفهومها للدولة والمجتمع والفرد. 

* الجاذبية السياسية لحزب الرفاه: العدالة والهوية: 


يمكن إيجاد العوامل الأكثر حيوية لقوة حزب الرفاه في خطاباته بشأن الهوية 
والعدالة. لقد استحضر المسلمون الرموز والنظم الإسلامية للتعبير عن عدم رضاهم 
وبالدرجة الأهم» لبناء رؤيتهم الخاصة للحداثة من خلال إعادة تنشيط تراثهم 
الإسلامي. إِنَّ المفارقة التركية هي أنَّ تصورًا جديدًا ومرحلة جديدة من الحداثة قد 
تصادفا مع مرحلة جديدة من الأسلمة. إِنَّ الاثنين يعدان طرفين في علاقة سببية» 
وذلك بالمناقضة مع ما يلمح إليه بعض العلماء عندما يقترحون بأنَّ الإسلاموية عبارة 
عن رد فعل لتوابع الحداثة. إِنَّ هذه العلاقة التلازمية هي ما يقود في الغالب العلماء 
إما إلى الحيرة» أو التعميم التبسيطي لمسألة العلاقة بين الدين والظروف الاجتماعية 
السياسية في تركيا المعاصرة. إِنَّ دراسة صعود حزب الرفاه تتطلب اتجامًا من الأسفل 
إلئ الأعلئ نحو النظر في القضايا التنموية والتمثيلات الثقافية للعدالة والهوية. 

لقد كان البرنامج الأكثر جاذبية فيما قدمه حزب الرفاه هو برنامج النظام العادل» 
وكان أكثر المؤيدين يعدون المساواة الاجتماعية هي الهدف الأساسي لبرنامج النظام 
العادل''": ويظهر تحليل برنامج النظام العادل برنامج عمل أيديولوجيًا مهجنًا ممتطيًا 
للانقسام بين سوق حر وبين اقتصاد مختلط تقوده الدولة بهدف احتواء المطالبات 
المتنافسة دون تقديم حلول صلبة للتناقضات بينهما. إِنَّ برنامج النظام العادل يقوم 


)١(‏ مندريس تشينار في : "تمعمهةل علنصههمءاء لثلج 28815 ء؟ أوتطمهماء ممهاو1" مجلة: 50 «ياء/اء:8 
,(1994) (صفحة/ 077-11)؛ لخطاب نجم الدين أربكان؛ ينظر: 
,89 إصدار :قغةعلصة) 1994 ,19 عصنك ,"دمسكسدمع1 تعلةلستعتاص ع امه 1ع هذ )15 8001 .11 1113514" 
.(1994 


رففق 


على ميثئاق نظري وضعه أساتذة جامعات بقيادة سليمان كاراجوله وسليمان أكديمير» 
اللذين قاما بتأسيس أول لجنة إسلامية عامة في تركياء والتي تحمل اسم 
(تاناه:ءمه10 موااوطة) في إزميرء وتم تقديم هذا الميثاق إل الحزب (عام 
0م" ). وكان الهدف من الميثاق هو تأسيس مجتمع مدني تعددي ديموقراطي قائم 
عل السوق الحر”"» وكان الميثاق يتصور مجتمعًا يتكون من مجموعات ومستوطنات 
مشابهة تتعاون فيما بينها بشأن القضايا والخدمات المشتركة» وتم إعداد هذ الميثاق» 
الذي يؤيد تدخا أقل من قبل الدولة ومزيدًا من المسؤولية الفردية» تم إعداده من قبل 
اقتصاديين متخصصين وعلماء اجتماع بناء عل مبادئ إسلامية» وقد مثل هذا الميثاق 
إحدئ المرات الأولئ التي يقوم فيها مجموعة من المتخصصين المسلمين باستخدام 
مفاهيم إسلامية لتسويغ نظريات عادة ما يتم ربطها بالأيديولوجيات الليبرالية» وأعني: 
بذلك التعددية والديموقراطية والسوق الحر والمسؤولية الفردية»ء ويعطي الميثاق 
بالتالي مثالا علئ نقص في التوتر بين المعتقدات الإسلامية والمُثُل الليبرالية» مبينًا أن 
الإسلام متوافق مع الحداثة» بل ومع بعض صفات العلمانية كما هي مفهومة بشكل 
شائع في الغرب. 

لقد قام أربكان تدريجيًا بدمج الميثاق في برنامج حزب الرفاه» وتم تقديم البرنامج 
وقبل تحت اسم مشروع النظام العادل للانتخابات البرلمانية ل(عام 1441م) مع طباعة 
كتيب بعنوان النظام الاقتصادي العادل وتحت اسم أربكان كمؤلفه”'» وقد أظهر هذا 
الكتيب الدعائي التزام حزب الرفاه بالنمو الاقتصادي والعدالة الاجتماعية والازدهار 
القومي» لكن أفكاره الاقتصادية دائمًا ما تكون مشوشةء وقد أخفق في تقديم معالجة 
مناسبة للتناقضات المتأصلة في وعوهه بالعدالة الاجتماعية والمساواة المصحوبة 


)١(‏ روشن تشاكير في: "تسممولا علة02 علزعهصولو8 معاناء1080 الامنتصرهع1 صنداذآ1" مجلة : ,(16ه/2) 
بتاريخ (11 يوليو 19844م): (صفحة/ 70-78)؛ لقاء مع سليمان كاراجولهء مجلة: (طاعاءظ)» 
(سبتمبر 1997م)2: (صفحة/ 47-78)؛ وعارف أرسوي في: "هععة1 انل" مجلة: معادلا 
(أكتوبر 1491م): (صفحة 04-05). 

(؟) وفمًا لإحدئ الروايات» كان الكتيب من تأليف كاراجوله وتمت طباعته باسم أريكان. نجم الدين أربكان 
في : 

.(1991 ,88 إصدار :22قلصة) مععناة اتلف 
”>2 


بالنمو الرأسمالي السريع والموجه نحو التصدير. فعلئ سبيل المثال: جادل أربكان 
بأنَّ النظام العادل سيتحقق من خلال التعاون بين سبعة (جيوش) كبرئ: )١(‏ الناس 
المخلصون. (5) السلطات والقيادات الدينية التي ستلعب دور مهندسي تركيا 
العظميل. (”") العلماء وأساتذة الجامعات. (5) المهندسون والاقتصاديون الذين 
سيعدون المشروعات لتحويل الموارد الطبيعية إلى صناعات متطورة. (0) رجال 
الأعمال الذين سينفذون المشروعات. (5) النقابات. (/) العمال الذين يتضمنون 
العاملين والمزارعين والموظفين ورجال الأعمال الحرة. وهذه (الجيوش السبعة)» 
وفقًا لأربكان» سوف تقوم ببناء تركيا قوية صناعيًا ومتقدمة تقنيًا ستقوم فيما بعد بقيادة 
العالم الإسلامي”©2: وبالإضافة إلئ ذلك: فسيظهر مجتمع مستقر وحسن التنظيم إذا 
ما تمكنت تركيا من تحقيق أربعة أهداف: فلسفة رؤية قومية (ميلي جوروش) غير 
متناقضة مع ماضيهاء نظام عادل» دولة قوية اقتصاديًا وعسكريًا لقيادة وحدة البلاد 
الإسلامية» ونظام عالمي جديد يكون للمسلمين فيه صوت مهم. 
عندما سألت مؤيدي حزب الرفاه عن المراد بالنظام العادل» تضمنت إجاباتهم 
العدالة والبيئة الاجتماعية والاقتصادية الآمئة ونهاية المحسوبية والفساد والتعاون بين 
الدولة والمجتمع وحماية وحدة الدولة ونهاية التأثير الغربي المفرط علو تركيا”''. 
وأشارت هذه الإجابات الشائعة إلى أنَّ النظام العادل لا يُرىْ فقط عل أنه طريقة 
لتحقيق نظام سياسي إسلامي؛ وإنّما كطريقة لمعالجة المشكلات الاجتماعية 
والاقتصادية الملحة في تركياء وحماية الدولة وملكيتها تعد أيضًا هدًا مهما للنظام 
العادل؛ لأنَّ الكثير من الناس يعتقدون أنَّ رفاههم الاقتصادي والاجتماعي يقتضي 
وجود دولة قوية. إِنَّ برنامج النظام العادل» علئ النقيض من الدعاوئ العلمانية 
الشائعة في تركياء لا يعني نظامًا اقتصاديًا خاليًا من الفوائد أو دولة رفاه. إِنّه برنامج 
يدعو إلى منع الظلم والتمييز الديني ضد المسلمين المتدينين. وفي هذا الصدد؛ فإنَّ 
الإسلام لا يعد مهمًا بشكل كبير من حيث كونه ديئًا؛ وإنّما من حيث كونه نظام اتصال 
"8تمناصهع1 نل لستسلغ سواه ععهذ)15 عالنانزن8 .11 14105142" ,مملوطعع 0 
(؟) تم استخلاص هذه الإجابات من اللقاءات التي قمت بها في قونيا وقيصري بين (أبريل ويونيو عام 1494م) 
1,3 


وقاعدة ميتافيزيقية لَمُثْل العدالة والتآلف27. حمّاء لقد كانت قيادة حزب الرفاه تعبر 
يساطة عن لهفة بجمعية لدئ الكثيرين في البلاد لهذه المت بلغة يمكنهم فهمها 

بينما تعد سياسات حزب الرفاه من ناحية محافظة جدًّا في الشكل ويتم التعبير عنها 
في صورة مفاهيم إسلامية؛ فإنها تُعد من الناحية الأخرئ ثورية جدًّا من حيث 
محتواها. فعلئ سبيل المثال: عندما ظلبَ من ١77(‏ شخصًا) أن يحددوا الصفات 
الغلاث الأكثر شيوعًا لحزب الرفاهء قام أكثر من ١(‏ بالماثة) بعد الأمانة 
(131غونة0): والعدالة (3042160) والمساواة (انلازوه)”'؟2» وكان من بين الصفات 
الشائعة الأخرئ التي تمت الإشارة إليها مقاومة الفساد والرشوة» وحماية التقاليد 
العامة» ومساعدة الفقراء والمحتاجين» والإخلاص والوحدة والتضامن» والقضاء 
علئ الدعارة والانحراف الاجتماعي. 

وبسبب أنَّ الحزب كان يستمد جذوره من عملية بحث عن تصور للمجتمع للتعامل 
مع القضايا الجمعية من العدالة والهوية؛ فقد سعئ الحزب إل مراجعة الفهم المشترك 
(للأخلاق) في الوقت نفسه الذي كان يعالج فيه المشكلات الاجتماعية والاقتصادية. 
فعل سبيل المثال: نادرًا ما كانت قيادة حزب الرفاه تتردد في استحضار الفهم الشائع 
للأمة كنموذج مثالي لإعادة بناء المجتمع في مواجهة مشكلات العدالة والهوية. 
وبذلك؛ فإِنَّ الأهداف التي كانت تحفز مؤيدي حزب الرفاه ليشاركوا في العمل 
السياسي لم تكن فقط أهدافًا دينية؛ وإنَّما اشتملت علئ بحث عن المجتمع والتمثيل 
في المركز والتخلص من التوزيع المشوه للموارد. لقد أصبح الإسلام مستودعًا ثقافيًا 
لنماذج وطرق جديدة لفهم مشكلات تركيا الإثنية السياسية والاجتماعية الاقتصادية. 


* الهوية وحرب الرقاه: 


تسيطر الدولة القومية الحديثة عل كل جانب من جوانب الحياة الفردية» ومن 
خلال مؤسساتهاء تقوم الدولة بإجبار الأفراد علئ لعب أدوار مختلفة ومتناقضة تؤدي 


() بنيامين دوران فى: "أعلقللق :أدعط!1 للسعدة مناءدهتزز5 تأمهلزن-لنطبع1'" 2 مجلة: ,(58 تعروة>) 
(الربيع /151م)ء (صفحة/ 1(ؤا-"1ة), 
.ك2 طلغ (18تطأهة إصدار :1994 ,كققة) (5) 


كع 


إل انقسام شخصياتهم وتفكك هوياتهم. وبينما تعمل الدولة علئ زيادة قوتها من 
خلال التقئيات الحديثةء يجد الأفراد الذين يبحثون عن طرق لحماية تماسكهم 
الشخصي ذلك التماسك في ملاجئ مبنية من الأساليب الدينية. إِنَّ الهوية الإسلامية 
تقدم ذخيرة مرنة لاحتواء الأدوار والهويات المتنوعة» وقد كان هذا الأمر جليًا بصفة 
خاصة في استخدام حزب الرفاه لأساليب إسلامية مرتبطة بصورة واضحة بصورة 
الملجأ والملاذ» وقد كان ذلك جليًا أيضًا في الطريقة المتسقة التي كان يستخدم بها 
أريكان ودائرته المقربة تعبير (ذلان): (ليعني المجتمع القومي المستمد لجذوره من 
الدين) كصفة تشير إلئ شعورهم العثماني الإسلامي بالوحدة والاجتماع. وبالإضافة 
إلئ ذلك: فقد كانوا يستخدمون لفظة (881) (حق): (نظام الإسلام الحق الإلهي 
المقدس والعادل) لتمييز أنفسهم عن الأحزاب السياسية الأخرئ. لقد كان مؤيدو 
حزب الرفاه الذين التقيتهم (عام 14417م) مدركين تمامًا أنَّ الحزب يمثل كلا من 
فكرهم السياسي والديني : «عندما تنظر إلى الأحزاب الأخرئ» فأنت تراهم عبارة عن 
جمعية للمصالح أو منظمة لتوزيع السلع والوظائف المعتمدة علئ الدولة. أمّا حزب 
الرفاه؛ فهو شيء أكثر من مجرد ذلك. إِنّه تعبير عن هويتنا” . 

إِنَّ هذه الرؤية مؤشر علئ أنَّ المشاركة في أنشطة حزب الرفاه سهلت تحقيق الهوية 
الشخصية داخل نسيج من الشبكات الاجتماعية السياسية. لقد كانت الحركة الإسلامية 
التي يقودها حزب الرفاه تستلهم قوتها بشدة من المصادر التالية: المظالم والسخط 
للفئة السكانية الكبيرة من الأكراد. الأفكار والمعتقدات الدينية القومية السائدة في 
وسط وشرق الأناضول. القدرة عل حشد مؤيديها للعمل الجماعي لأجل تحقيق 
الذات في سياق محلي وعالمي. والفرص لإعادة تحديد دور الدولة. لقد كان حزب 
الرفاه» في نظر العديد من مؤيديهء يقدم إجابة للأسئلة الأساسية: (من أنا؟)» و(إلام 
أنتمي؟)» وبتعريف القومية التركية من خلال الهوية الإسلامية» تمكن حزب الرفاه من 
استغلال الأحاسيس المستشعرة بقوة والمتعلقة بسياسات الهوية في تركيا المعاصرة. 
إنَّ الذين صوتوا لحزب الرفاه عادة ما كانوا من المتديئين وكانوا يسعون إل تحقيق 
هوياتهم الشخصية والجماعية من خلال الانضمام إل الأنشطة والحملات» ثم 


)0غ( لقائي مع مجموعة من مؤيدي حزب الرفاه في مالتيبه في إسطتيول بتاريخ يونيو /161م). 
يفف 


التصويت لتلك الأحزاب التي أظهرت تحقيق قيق هوية إسلامية» هوية كانت أقوى صذّئ 
ورنيئًا نتيجة للاضطهاد الشديد للحقبة الكمالية» وقد اشتمل هذا التحقيق بدوره علئ 
درجة من المقايضة مع الهويات والانتماءات دون القومية والأخرئ العابرة للقوميات. 

لأجل أن يميز حزبه من خصومه في المشهد السياسي؛ فقد قام أربكان بإنشاء فثتين 
أيديولوجيتين متضادتين علي مستوئ قُطري: الباطل (88111) وهو النظام الاستعماري 
المادي الغربي القائم علئ التقليد الأعمئ» والحق (031). وفي أثناء الملتقئ الرابع 
لحزب الرفاه» ادعئئ أريكان بأنَّ الغرب (الباطل) يتمثل في أحزاب الطريق القويم 
والوطن الأم واليسار الديموقراطي والشعب الجمهوريء أربعة أحزاب تؤيد الاتحاد 
الأوروبي. وقد كانت مظاهر الغرب» في نظر أربكان» تشمل الاستغلال السيئ 
والاضطهاد لتلك المجتمعات التي كانت تعرف بأنَّها غير غربية» خاصة ما كان منها 
في العالم الإسلامي» وفي إحدئ المناسبات» وكجزء من استعارة لغوية عامة في 
الإشارة إل الغرب» قال أربكان: «إِنَّ راعي البقرء الولايات المتحدة» والحصان 
3خ أي الاتحاد الأوروبي]» يثيران الكثير من التكلات في العالم:20. تقد كان 
أربكان يرفض بشدة الدعاوئ الغربية بامتلاك منظومة قيم شاملة وأعلئ» وكان يصر 
علئ أنَّ الغرب يستخدم بوقاحة قضايا حقوق الإنسان ل بشكل انتقائي 
وبما يخدم مصالحهم الذاتية فقط. لقد كان المثال الأكثر فضحًا لنفاق الغرب في نظر 
أربكان هو الطريقة التي دمر بها مهندسو (النظام العالمي الجديد) العراق لعدوانها 
وتجاهلوا بل وقاموا بنشاط بتغطية العدوان الأشد بشاعة من الصربء والمذبحة التي 
ارتكبوها في البوسنة بعد ذلك بعام واحد. 

لقد عرف أربكان مفهوم الحق بأنه احترام حقوق الإنسان ورفض الاضطهاد 
والاستغلال» وقد كان يجادل بأنَّ المجتمع يجب أن يؤكد علئ أهمية الحرية في 
الشؤون السياسية والاقتصادية مع المحافظة علئ المسؤولية المجتمعية تجاه من هم 
أقل حظاء واستمر أريكان في التأكيد علئ أن المميزات الأساسية للحق كانت موضعٌ 
التطبيق العملي في زمن إمبراطورتي السلاجقة والعثمانيين. إنَّ امتلاك تصور لطوبيا 


)١(‏ لقاء مع نجم الدين أربكان في أنقرة بتاريخ ١١(‏ يونيو 1945م). (47) هو الاختصار التركي للاتحاد 
الأوروبي وهي أيضًا الكلمة التركية ل(حصان). 


ليف 


متخيلة هو أمر ضروري لكل مجتمع ليحقق التفوق علئ ذاته» وعلئ الرغم من أنَّ 
بعض الحركات الإسلامية ترئ نموذجها الطوباوي في زمن النبي محمد؛ إِلّا أنَّ حزب 
الرفاه في تركيا يؤكد بدلا من ذلك علئ أهمية الفترة العثمانية الكلاسيكية" . 

لقد حولت قيادة حزب الرفاه الإسلام إلئْ (مستودع للصور) لتحديد ما الذي يمثل 
السلوك غير العادل وكيف يمكن لشعور بالاجتماع أن يعالجه”"» وفي نظر أربكان» 
فقد كان مفهوم النظام العادل مفتاحًا للحكم الناجح في كل من الإمبراطوريتين 
السلجوقية والعثمانية» وعندما بدأ العثمانيون في التشبه بالباطل» تفككت دولتهه”", 
وقد تم فهم واستبطان رسالة أربكان من قبل الجماهير بشكل أفضل مما فعلت 
الأحزاب الأخرئ أو الجماعات الإسلامية المسلحة التي كانت تقترح إنشاء طوبيا 
إسلامية مبنية علي القرآن. 

إنَّ هذا النمط من التفكير يعطي الدولة خاصية مقدسة من خلال تقديمها كدولة 
غازية» أي : دولة مدافعة عن الإسلام ضد التهديدات الخارجية» وهو يتطلب ولاءً 
للدولة» وفي البلاد الإسلامية؛ فإِنَّ الأفكار الجديدة وكذلك الأفكار التي يتم بعثها 
وإحياؤها من جديد تنتشر من خلال استحضار مثل هذا الوعي التاريخي. 

لقد كان حزب الرفاه يسعيل إلى التمييز بين التغريب والحداثة”؟؟» وقد كان 
التغريب» في السياق التركي» عملية عزل للفرد من قيمه الثقافية وتاريخه واستبدالها 
بقشرة خاوية لا يمكن أن تكون سوئ ظل شاحب للآخر الذي تتوق نفسه إلئ أن 
يكونهء وقد كان هذا الضعف يُرئ بدوره سببًا في التخلف والافتقار إلئ الاستقلال 
السياسي وتحلل القيم الأخلاقية» وإخضاع الأتراك في المناطق التي كانت تابعة لهم 
تاريخيًا . أما الحداثة» في المقابل؟ فقد كانت ترئ علو أنَّها ضرورة للبقاء» ولم تكن 


)١(‏ في خطابات عبد الله جولء» النائب عن مدينة قيصري» يُعد العثمانيون هم النقطة المرجعية. 
(؟) للمزيد حول (الذخائر للعمل)» ينظر: 

.(1978 ,لعا الاسدموتلل0ه بذا/! ,وسهتلدعخ1) :ذا اأ ودع 1 10 «مأاوعاااطه4ة مل ,لإعللة1 وعمهطه 
,28 عصدل ,"اكتاهقامه1 متمدظ ولستعممن8 علرتلءاء8 21525 تمه سععطق؟1" رممتقطء8 سناع ص8 () 

,(1993 ,88 :تمملعة) 1993 سمعتجعدةط 2132 تتاكناصهع1 اونظ دأ ,1993 
(4) تم التأكيد بوضوح علئ هذه التفرقة في أثناء لقاءاتي مع عبد الله جول ولطفو دوغان في أنقرة بتاريخ (؟١‏ يوليو 
6م ). 
اليف 


عناصرها التقنية والعلمية والديموقراطية والصناعية ثُرئ غير متوافقة مع الإسلام» 
وبامتلاكهم لهذا التصور؛ فقد كان منظرو حزب الرفاه قريبين جدًّا من الليبراليين 
العثمانيين من أمثال نامق كمالء الذي كان يظن أيضًا أنَّ عملية متعقلة لإضفاء 
الصفات الغربية» مثل الديموقراطية والليبرالية والتحول الصناعي» يمكن أن يتم 
تحقيقها دون التنازل عن العادات والقيم الإسلامية. لقد تم استغلال عملية الترويج 
لبرنامج عمل سياسي واقتصادي ليبرالي بشكل ذكي في الحقيقة من قبل حزب الرفاه 
للهجوم علئ المظاهر السلطوية للتراث الكمالي بينئما يقوم الحزب بزيادة شعبيته 
وموثوقيته بين أولئك الذين كانوا ساخطين علول أداء النظام الحالي. 

لقد اقترح حزب الرفاه حلين لمشكلة تخلف تركيا في مجال التنمية: إعادة إنعاش 
الروابط الثقافية لأجل التأسيس للحداثة في القيم الإسلامية الأصيلة» والعمل علئ 
تحويل تركيا صناعيًا لأجل ضمان الاستقلال السياسي والاقتصادي» وقد كان الحزب 
يأمل في إنشاء علاقة تبادل منافع تقوم فيها القيم الثقافية بتليين الأثر السلبي لعملية 
التحول الصناعي وتعزز نجاحها بشكل مثالي كما كان الوضع في شرق آسياء ومن 
خلال استخدامه للأساليب والرموز الإسلامية» وقّر حزب الرفاه ميدانًا يمكن للهويات 
الإثنية والإقليمية المتنوعة أن تزدهر فيه وتتعايش» وقد أدّىْ مفهوم مؤيدي حزب الرفاه 
للهوية الإسلامية إلى جمع الشظايا وأشباه الهويات معًا دون رفضها وقام بإنشاء فهم 
أكثر شمولية للهوية. 

وعلئ الرغم من أن حزب الرفاه ميّز نفسه عن غيره من الأحزاب القومية من خلال 
التأكيد عل الهوية الإسلامية؛ فإنَّ تحليلا عميقًا لخطاباته وممارساته يبيّن أنّها كانت 
هوية إسلامية تدور في فلك إسطنبول والتي كان التراث العثماني يلعب فيها دورًا 
مؤسسًا من أجل إعادة تصور الاتجاه المستقبلي لتركياء وقد أكدت قيادة حزب الرفاه» 
علئ سبيل المثال: أنَّ الدول الإسلامية يمكن أن تكون كتلة فقط تحت القيادة التركية» 
وكانت هذه الأطروحة تدعم بالدور التاريخي للعثمانيين بالإضافة إلئ موقع تركيا 
واقتصادها النابض بالحياة» ويصورة ماء أصبحت الهوية الإسلامية والتضامن» في 
نظر حزب الرفاه» أداة للترويج لمصلحة قومية تركية وبطاقة مساومة في مقابل الإقصاء 
الأوروبي. لقد كانت هذه الرؤية العثمانية الجديدة لتكوين كتلة إسلامية تحت قيادة 

فق 


تركية فكرة مشتركة بين أعضاء قيادة حزب الرفاه» الذين كانواء بخلاف مؤيدي 
الحزب» يعتقدون أنَّ الهويات والمصالح الثانوية الأخرئ يمكن أن تلغئ ضمن هوية 
إسلامية» وسيؤدي ذلك بدوره إلئ إزالة مصادر عديدة للنزاع في المجتمع التركي. 
وبذلك؛ فقد كانت قيادة حزب الرفاه تأمل أن تنهي الصراعات ما بين المسلمين من 
خلال إلغاء الهويات الأخرئ في طيات هوية إسلامية جامعة» ولهذا؛ اقترح هؤلاء 
القادة الهوية الإسلامية كعلاج لقومية إثنية كردية مضطرية90' , 

علئ الرغم من أنَّ قيادة الحزب كانت ترئ الهوية الإسلامية هوية عليا تفوق 
الهويات المحلية المتنوعة؛ فقد كان حزب الرفاه يعمل من الناحية العملية كوسيط 
أو مسافة فاصلة بين الهويات المختلفة وهو الأمر الذي ساعد أيضًا على التفاوض 
بشأن مقايضات سياسية بين الولاءات المتنافسة» ووفقًا لأربكان؛ فإنَّ حزب الرفاه 
(يتمتع بشبكات وقدرات مجتمعية تمكنه من جمع ال(50 مليونا) من مسلمي تركيا 
لصنع دولة (قائدة) بين الدول الإسلامية)””“: وقد أصبحت الهوية الإسلامية المصاغة 
سياسيًا والمفعلة بشكل استراتيجي أداة حشد في أيدي قيادة الحزب. لقد كان أربكان 
يتصور حزب الرفاه قاعدة لهوية عليا تنضوي تحتها الهويات الإثنية والدينية والإقليمية 
الأخرئء وقد كان يرئ الحزب مؤسسة لبناء الهوية من خلال إلغاء مصادر 
الاختلاف. وكان أربكان يطالب بأن يقبل القادمون الجدد صورة وأيديولوجية 
الحزب» والذي سيلعب دور مدرسة تتم فيها صياغة وتشكيل الطلبة الجدد. عندما دعا 
أربكان المسلمين (للحضور)» و(الانضمام إلئ الحزب)» فقد كان يتوقع من مؤسسات 
الحزب أن تعيد تشكيلهم بهويات واهتمامات جديدة. لقد زعم أربكان أنَّ «حزبناء 
بخلاف الأحزاب الأخرئ في البرلمان» يملك الإيمان في صميمه. ومن ينضم إلينا 
فسوف يتحول في الوقت المناسب. وأنا أعتقد أيضًا بأنَّ القادمين الجدد سيصنعون 
جبهات جديدة للتوسع في قلب الإيمان»”” 


.(1992 ,زوو366 :تعقطهة) ناسدده5 غعتك1 سمقكوق مامد 8 ,لالوممناو1؟ أططعلا ععدمق (0) 
(7) من الخطاب الذي ألقاه أريكان في (7 فبراير 1445١م)‏ في أنقرة في أثناء إفطار نظمته مؤسسة (85414) 
المؤيدة لحزب الرفاه» والذي حضرته بنفسي . 
(؟) لقائي مع نجم الدين أريكان في أنقرة بتاريخ (8 يونيو 1995م). 
نفرة 


لقد كان اهتمام أربكان الأساسي هو سياسة الأصالة وليس التعددية» وقد كان 
يعتقد بأنَّ ثئمة هوية وصونًا إسلاميين أصيلين هما اللذان ينبغي أن يحكما السياسة 
اليومية» وضمن سياق أصالة أربكانء بدا أنَّ ئمة مساحة محدودة للتعددية والتسامح. 
* الانقسامات الجيلية والأيديولوجية والإقليمية والجنسية داخل حزب 
الرقاه: 

وفمًا لقيادة حزب الرفاه» كانت هناك ثلاث دوائر للمواجهة في المجتمع التركي : 
أيديولوجية (اليسار مقابل اليمين» والإسلامي مقابل كل من الماركسي والكمالي)؛ 
إثنية (التركي مقابل الكردي)» وطائفية (السني مقابل العلوي)» وقد سعيل الجناح 
الليبرالي في الحزب إلى إزالة مناطق النزاع الثلاث هذه من خلال فتح ميادين عامة 
لنقاش تلك الاختلافات على أمل أن يتم تقليل بعض من حدة هذه الاختلافات» وقد 
لعب أحد الليبراليين البارزين» وهو بهري زنجين» والذي كان يتم إبقاؤه عل بعد من 
قبل المحافظين بقيادة أربكان بسبب آرائه الليبرالية» لعب دورًا مهما في فتح مثل تلك 
القنوات للتفاعل بين القطاعات المختلفة من المجتمع”''» وقد أراد زنجين بشكل 
مثالي أن يكون الحزب وسيطا في حل تلك الخلافات» وقد لقيت مثل هذه الرؤية 
المثالية بالطبع صعوبة توفيق برنامج العمل الإسلامي حسن الإعداد لحزب الرفاه مع 
تلك الخاصة بخصومه الذين كانوا يشتركون في رؤية مضادة للدولة والمجتمع» 
واستمر زنجين» الذي لم تردعه تلك الصعوبات» في التأكيد علئ أهمية جمع 
القطاعات المختلفة من المجتمع معًا علئ أرضية واحدة من التسامح والتفاهم: 
«عندما أصبحت نائبًا لرئيس الحزبء وباعتباري الشخص المسؤول عن الدعاية» 
وإدارة الحملات» فقد أكدت عل أمرين: حرية الدين والأفكارء وتطوير خطة 
لمعالجة المشكلات الاجتماعية والتعليمية الملحّة للمجتمع. لقد أدركنا أن القضية 
الأهم في المجتمع هي السلام الاجتماعي؛ ولذلك فقد سعينا لإيجاد طرق جديدة 
)١(‏ للجدال بين التجديديين والمحافظين» ينظر: "28 علمعهة18 نمعلا" مجلة: (ا#مه2 161)ء (يناير 


1م (صفحة/ 8م7-١2)؛‏ "3لصداملا قه1آ0 أدتاموط علأنك1 82" مجلة: مم2 1ره3). 
(مايو-يونيو 1995م)»: (صفحة/ 87-18). 


يضف 


لمنع المزيد من التفكك في المجتمع» وكنًا نأمل في جمع المزيد من الناس معّاء وقد 
قمنا بجمع مجموعات نسائية معًا في فترة (19417م-1484١)»‏ ولأول مرة» تم جمع 
نساء غربيات التوجه من (غير المحجبات) مع نساء تقليديات (محجبات) معًا من 
خلال حزيناء وقد قلنا لهنّ: (إِنّْنا يجب أن نعيش معًا من خلال احترام اختلافاتنا». 
لقد كنا نعلم في ذلك الوقت بأنَّ السلام الاجتماعي كان مهددًا أيضًا بالانقسام 
الأيديولوجي بين اليسار واليمين» وفي هذه الحالة» فقد بحثنا عن أرضية مشتركة» 
وفي (عام 19486م-485)» قمنا بتنظيم لقاءات بين مفكرين ماركسيين وآخرين 
إسلاميين» وقد أذّىْ ذلك إلئ جمعهم معًا لإعادة دراسة مبادئ الدولةة"" . 

لكن قلب قيادة الحزب المحافظء وحيث إِنَّه قد تم تطبيعه اجتماعيًا على التقاليد 
الكمالية السلطوية؛ استجاب بطريقة سلبية لهذا الانفتاح» مصرًا علئ أنَّ المبادئ 
الإسلامية للحزب لايمكن أن يتنازل عنها لأجل احتواء الانقسامات الثقافية 
والسياسية في المجتمع التركي . 

إنَّ الأيديولوجية العامة لحزب الرفاه يمكن أن توصف بأنّها صورة غير متماسكة من 
الليبرالية النفعية والمحافظة الاجتماعية والرفاهية والرأسمالية. يمكن للمرء أن يتعامل 
مع أيديولوجية حزب الرفاه باعتبارها خليظا انتقائيّاء وغير متبلور من أنماط حياة 
وأفكار وسياسات مختلفة قائمة علئ تفسيرات مختلفة للإسلام والقومية والدولة. إِنَّ 
الحزب لم يكن يرئ الإسلام كمذهبء أو معتقد ثابت سيجنب معتنقيه الحاجة إلئ 
السياسة؛ وإِنّما سعئ لإيجاد طرق يمكنه من خلالها دمج الهوية والرموز الإسلامية في 
المجال السياسي» وقد كان الجيل الأصغر في الحزب أكثر انفتاحًا لمثل تلك الأفكار 
الليبرالية من أربكان وجيلهء وقد كان هذا الجيل يريد لحزب الرفاه أن يمثل 
الجماعات والرؤئ الإسلامية في المجال السياسيء ولكنّه كان لا يزال يعتقد أنَّ 
المجال السياسي سيكون مستقلًا عن المجال الديني الخالص» ولم يسمّ الجيل 
الأصغر من مفكري الحزب؛ مثل : عبد اللطيف شينير» وطيب أردوغان» وعبد الله 
جول إلى إخضاع الديموقراطية لتفسير محدد للإسلام» وقد قبل هؤلاء بدلّا من ذلك 
أنَّ الإسلام في صوره المتعددة» وفي ظل نظام سياسي ديموقراطي» سيكون صونًا 


 ةرغزا‎ 


واحدًا بين عدد من الرؤئ المتنافسة» وليس جميع أعضاء الحزب بالطبع مائلين نحو 
تلك الرؤئ الليبرالية ولا يوجد إجماع» أو مذهب واضح الصياغة بشأن هذه القضايا. 

لقد تجنب خطاب أربكان في الملتقئ الرابع لحزب الرفاه (عام 1497م) بعناية 
التسوية بين الإسلام كدين وبين الحزب. وفي الحقيقة: فقد حاول أربكان أن يمد يده 
إلئ الجميع بما في ذلك غير الملتزمين من المسلمين”""2»: وقدم أربكان ثلاثة حلول 
للمشكلات الملحة في المجتمع التركي: الاعتراف بالهوية الكردية ضمن مفهوم 
الأمة؛؟ تأسيس النظام العادل لعلاج مشكلة الفقر وعدم المساواة؛ و(المجتمعات 
متعددة القوانين)؛ أي: إِنَّ كل مجتمع سيحكم وفقًا لقوانينه وعاداته لصنع مجتمع 
مدني”"©. لقد كان مفهوم التعددية القانونية متعلقًا أكثر بمسألة استقلال المجتمعات 
المنفصلة من تعلقه بالحريات الفردية» وقد ألغئ هذا الاقتراح مفهوم الفردانية لأجل 
تقوية سلطة المجتمع. لقد لعب خطاب أربكان» والذي ضبط إيقاع انتخابات 
البلديات ل(عام 1444م)» لعب دورًا مهما في تحول صورة حزب الرفاه من صورة 
حزب أصوليٌ جامد بشكل محتمل إلئ آخر مستعدٍ للتنازل والعمل داخل النظام9". 
وفرّق أربكان في خطابه بين ديموقراطية الغالبية والديموقراطية التعددية» وقال بأنَّ 
التعددية و ا ضروريان لإطار عمل للازدهار ولديموقراطية فعّالة”*» وقد أظهر 
الخطاب أنَّ أربكان وقيادة الحزب قد أدركوا أنهم سيحتاجون إلئ تلطيف خطابهم 
وتعديل آرائهم إذا كانوا يرغبون في تأمين ما يكفي من الدعم الشعبي لتكوين حكومة 


ر(1993 «ءزم1ن0 10) 351تاكنتصهع1 ملاسمطلوطي8 ممعامد8 [أعدء© عمومهع]! علقاونا8 .4 جوم درع () 
.(1994 ,188 إصدار :38هآمة) 

(؟) كان بهري زئجين » عضو البرلمات وقتثل. هو من قام أصلا بصياغة فكرة تعدد القوانين كحل لمشكلات 
تركيا. ينظر زنجين في: 

.(1995 ,كلاوعء81:1 إصدار تلناطعداة1]) أعتلءز8 تتملطلأسامره1 عللدط؟ علقتصدمد؟ عاطتاعاظ عاععووعامنودة 
علي بولاتش في: 

(صفحة/ 1993(,.)8١-1١51/‏ ,صولزء8 إصدار :اناطههاكة) مجتعائلها10-أمة سامء 1 :تمموامجعط ء« برماوة 

(؟) محمد متيئر في : "عمتىعدلا تتدعايزة5 نصعلا مند 18" مجلة: (:221 )2 (نوقمبر "1991م)» 
(صفحة/ 40-44). 

(5) لعب زنجين دورًا أساسيًا في صياغة إعلان الملتقئ الرابع. ينظر المزيد من المعلومات عن زنجين في: 
'"7نلع1] إع1بوءع12" » مجلة : )2 (يونيو 19496م)2» (صفحة/ الل و075-176). 


غرف 


اثتلافية . وفي الحقيقة: لقد كانت مجموعة من المفكرين الليبراليين ضمت زنجين 
وعلي بولاتش ومحمد متيئر» هم من أعدوا خطاب آريكان7 , 


+ الهويات الإفليمية: 

لقد حولت الانتخابات المحلية ل(عام 1145م)» والانتخابات الوطنية ل(عام 
0 ) المشهد السياسي . وقد فسرت بعض الجماعات العلمانية هذا التحول بأنّه 
ثورة ضد الكمالية بينما رأئ خبراء الشأن العام الإسلاميون أنه عبارة عن عملية تحول 
ديموقراطي تدريجية للنظام السياسي الجمهوري . 

في الحقيقة: لقد كانت الانتخابات نقطة تحول من حيث جلب الأطراف 
والأصوات المهمشة إلئ المركز من الحوار السياسي التركي» وقد كانت البراغماتية 
الجديدة للحزب واستراتيجيته طويلة المدئ لأن يصبح جزءًا شرعيًا من النظام ومهاراته 
التنظيمية هي العوامل الرئيسة في هذه العملية. 

وكان أربكان؛ باعتباره رئيس الحزبء قادرًا على الجمع بين العديد من الجماعات 
الإسلامية التركية المتنوعة من خلال شخصيته ومهاراته القيادية» وقد كان ذراعه 
الأيمن القدير أوغوزهان أصيلترك هو من ساعده في هذه الجهودء وقد تمكنا معًا من 
جعل الإسلام التركيٌ المتنوع مصدر قو سمحت للحزب باختراق كل ناحية من أنحاء 
تركيا تقريبّاء وفي صفاته القيادية» كان حزب الرفاه يشبه غيره من الأحزاب السياسية 
التركية : كانت شخصية القائد تهيمن عل المؤسسات أكثر من الحزب نفسه» وكان من 
أهم أسباب نجاح حزب الرفاه السياسي: مرونته التنظيمية واستخدامه الاستراتيجي 
للوسائل الحديثئة في حشد الشبكات التقليدية» وكان البناء التنظيمي للحزب معروفقا 
باسم نموذج التسبيح (أي: إِنَّ اللجنة التنظيمية الإقليمية للحزب تتكون من (77 
عضوًا) مثل عدد حبات المسبحة الإسلامية التقليدية)» وكان لكل حي (محلة) مسؤول 
تنظيمي يقوم بدوره بتعيين ممثلين في الشوارع يقومون بجمع المعلومات عن سن وعرق 
ودين وأصل ومحل مولد المقيمين في كل شارع» وعلئ مستوئ المناطق» كان ثمة 
)١(‏ وقد أخبرني بولاتش وزنجين بأنهما قاما بدمج فكرة (تعدد القوانين) والتعليقات علئ السؤال الكردي في 

الخطاب. 

يق 


مفتشون يقومون بمراجعة عمل المسؤولين التنظيميين للأحياء كل أسبوع. 

وبالإضافة إلئ المفتش: كان في كل منطقة ديوان (لجنة) للحزب يتكون من (77 
عضوًا)ء ولم يكن أي من الأحزاب السياسية التركية منظمًا للتواصل بهذه الطريقة مع 
الأحياء التي تعد سياسيًا واجتماعيًا هي وحدات القاعدة الشعبية الأساسية في 
المجتمع التركي. فعلئ سبيل المثال: كان ممثلو حزب الرفاه يشاركون -دائمًا- في 
الأنشطة الشعائرية الاجتماعية مثل المآتم والأفراح» وهو الأمر الذي أكّد علئ 
الروابط المجتمعية» وكان حزب الرفاه يختلف عن غيره من الأحزاب التركية في تمتعه 
بعلاقات عضوية مع المئات من الجمعيات والمؤسسات التي ساعدت في الحفاظ 
علئ ترابط الناخبين» واستخدم حزب الرفاه العديد من الجمعيات والمؤسسات في 
حشد الشباب» بل وأصبحت هذه الجمعيات وسائل لتشكيل سياسات حزب الرفاه. 
فعلئ سبيل المثال: كان لمؤسسة الشباب الوطنية الوقفية (1/811 عاناودء6 34:111) أكثر 
من ألفي مكتب منتشر في أنحاء تركياء وتفاوتت وظائف هذه المكاتب ما بين تقديم 
المنح إلئ إدارة بيوت الطلبة الخاصة» ووفمًا لإحسان أكتاشء نائب رئيس المؤسسة. 
كانت «بيوت الطلبة في إسطنبول تخدم أربعة آلاف إلئ خمسة آلاف طالب27”0. وحدّد 
أكتاش أهداف المؤسسة بأنّها تعزيز فهم حضاري جديد للإسلام والتربية الروحانية 
للشباب المسلم» وأقام مؤيدو الحزب علاقات وثيقة مع الناس في الأحياء وكانوا 
يطلبون منهم» في أثناء الانتخابات» تأدية ما عليهم من استحقاقات للحزب في صورة 
أصوات. 

لقد كانت جيني وايت قد جادلت بأنَّ حزب الرفاه «ينفق على أنواع عديدة من 
الأندية التي تجمع الناخبين المحتملين معًا. إن استراتيجية حزب الرفاه تعتمد علئ بناء 
الثقة بين الأفرادة”'2» وعلئ المستوئ الإقليمي: كانت تعقد عدة مؤتمرات ونقاشات 
يتم من خلالها تدريب ممثلي الأحياء والمناطق بانتظام» مما يظهر أهمية التدريب 
الداخلي للحزب بالإضافة إلئ تنظيم الأحياء. 


"95 تصريح إحسان أكتاش في أورال تشاليشلار وسيربيل جوندوز 816 عاناودء6 أعدصدالدذ نجاعرف23/:11‎ )١( 
ولإذاقلء صحيفة : (اعبرالج«م )ل بتاريخ ( فيراير 15م).‎ 17" 
0 ,الإعقعمصءآ لهة سماكة" ,عانط ا‎ 


خرف 


وبخلاف الأحزاب الأخرئء كان حزب الرفاه يتمتع بأكثر الاتصالات كثافة 
وتنظيمًا مع العمال الأتراك في أوروبا عمومًا ومع الجماعات الإسلامية الأخرئ في 
البلاد الإسلامية» وتم تأسيس منظمة الرؤية القومية الأوروبية (43467: اختصار 
غةانكادة؟ كنارة© 34:11 ومنحة) في أوائل السبعينيات وكان مقرها في كولونيا 
بألمانيا”'2» وتبلغ عضوية المنظمة أكثر من ,/٠,٠٠١(‏ شخص»» وتظل هي المنظمة 
الأقوئ للمغتربين الأتراك وتتمتع بعلاقات مالية وثيقة ينه نع حزب الرفاه» ومن خلال 
شبكاتهم ذات الجذور الدينية والتشكيل السياسي؛ فإن أعضاء منظمة الرؤية القومية 
الأوروبية ينتقدون بلادهم الأم ويستطيعون حشد إمكاناتهم المالية ومهاراتهم البشرية 
للتدخل في داخل وخارج تركيا. 

وبالإضافة إلى ذلك: استخدم حزب الرفاه منظمة الإعانة الإنسانية العالمية (15115) 
في تطوير علاقات عابرة للحدود مع المجتمعات الإسلامية في البوسنة والشيشان» بل 
وحتئ في ميانمار» وأعضاء منظمة الرؤية القومية الأوروبية في حالة تنقل مستمر بين 
تركيا وألمانيا حاملين معهم الوسائل المالية والمهارات والأفكار والسلوكيات واليات 
العمل بين البلدين؛ ولذلك فإِنَّ الشبكات الإسلامية كثيفة ونشطة جدًا في نقل الأفكار 
والموارد. 

كان أحد الأسباب الرئيسة لنجاح حزب الرفاه هو الاستقلال النسبي لمنظمات 
المناطق في استخدام الموارد المحلية ووضع استراتيجياتهم الخاصة وتبني علاقات 
وثيقة وثقة مع مجتمعاتهم المحلية» ولم يكن هذا هو الحال في الأحزاب الأخرئ 
التي كانت تت تتسم بالمركزية من حيث استراتيجيات الحملات وكانت تفتقر إل المرونة 
في استخدام الاتصالات الشفهية والحوارات وجهًا لوجه. فعلئ سبيل المثال: عندما 
كان ممثلو حزب الرفاه يزورون عائلة بعد جنازة» كانوا يدخلون عنصرًا من الاتصال 
الإنساني كان يميز الحزب عن الصورة غير الشخصية والمفتقرة إلى الهوية للأعزات 
السياسية الأخرئ. وفي أثناء الانتخابات المحلية في (مارس عام 145م)؛ نظلم 
حزب الطريق القويم ١1‏ لقاءً) فقط في المقاهي في حي مالتيبه بإسطنبول. وفي 
المقابل» عقد حزب الرفاه لقاءً أو لقاءين في المقاهي, أو المنازل الخاصة كل ليلة 


زفق لقائي مع محمد أريكان» رئيس حركة الرؤية القومية الأورويبة في كولونيا بتاريخ (11-؟١1‏ يوليو ١١١7م).‏ 
غرف 


تقريبّاء مستضيفًا بذلك (41 لقاءً) في المقاهي وحده. 

وبالإضافة إلول ذلك: ويبعد الانتخابات» استمرت لقاءات حزب الرفاه بصورة 
نصف شهرية» وكان خطاب المسؤول من حزب الرفاه يظهر كيف أن انتقاد الحزب 
للنظام كان مغذى بالقيم الأخلاقية. لقد كان (النوع الجديد من الدولة) الذي يقترحه 
حزب الرفاه؛ وبينما لم يكن بعد مفهومًا كامل التشكل» كان مشابهًا لمفهوم (المجتمع 
الفاضل)» (نامسامه! ؛هائعه5). كما دلّ علئ ذلك تنديده بالنظام الحالي: «إِنَّ هذا 
النظام يكافئ مانوكيان» التي تدير سلسلة من فنادق الدعارة في إسطنبول. إِنَّ النظام 
يكافئ شخصًا يبيع أجساد فاطمة وعائشة؛ ولذلك فإِنَّ أولئك الذين يصوتون للأحزاب 
الحاكمة ولحزب الوطن الأم سيكونون مسؤولين عن فعلهم ذلك أمام الله06 . 

باستخدام أسماء فاطمة» ابنة النبي» وعائشة» زوجة النبي» كان المحاضر يحاول 
أن يقنع الأفراد المسلمين بإبعاد أنفسهم عن الحزب الحاكه”" . 

لم يكن حزب الرفاه يرئ الحملات الانتخابية كنشاط للتأثير في بضعة تاخبين؛ 
وَإِنّما كان يعد الحملات الانتخابية فرصًا لتحويل واكتساب ولاء العضو طويل الأمدء 
وقد كانت جهود الحزب تستمر بعد الانتخابات وكانت تصنع أثرًا في الحياة المحلية 
التركية حتيل بعد إزالة لافتات الحملات الانتخابية بفترة طويلة. فعلول سبيل المثال: 
كان حزب الرفاه كثيرًا ما يستغل العطلات الدينية لإيصال رسالته في تفاعلات مباشرة 
وجهًا لوجه» محولا بشكل فعّال مثل هذه المناسبات إلى فعاليات سياسية ومساحات 
تتم فيها مناقشة القضايا العامة» ومن الواضح أنَّ مؤيدي حزب الرفاه كانوا يرون 


)١(‏ ملاحظات قدمت في أثناء زيارتي لمكتب حزب الرفاه بمالتيبه بإسطنبول بتاريخ ٠١(‏ مارس 1484م). 

' (؟) الدعارة تجارة رائجة تجعل من ماتيلدة مانوكيان أبرز سيدة أعمال تركية أرمينية في البلاد من خلال 
ملكيتها لبيوت دعارة في إسطتبول. وفي الحقيقة» كانت مانوكيان أكبر فرد دافع للضرائب في تركيا 
لثلاث سنوات متالية. وقد سددت مبلغ (517,00 دولار أمريكي) إلى إدارة الضرائب في (عام 
06) فقط. وقد جادل المحاضر في قاعة المؤتمرات المحلية لحزب الرفاه بأنّه بمكافأة مانوكيان 
بلوحة تكريم؛ فإِنَّ الحكومة تؤسس قدوتها الغربية النموذجية للنساء الأتراك. واستخدم حزب الرفاه هذه 
الحادثة لمهاجمة وفضح الأحزاب الحاكمة من خلال إظهارهم في صورة المنحلين المفتقرين إلى 
الأخلاق. 

لوق 


النضال السياسي حريًا للقيم الثقافية. إِنَّ السياسة في نظر المؤيد العادي لحزب الرفاه 
58 تكن مجرد آلية لتوزيع السلع أو صنع الأحكام؛ وإِنّما كانت أيضًا وسيلة لصياغة 
القيم المجتمعية في المجال العام» وبذلك؟ فقد كانت المشاركة السياسية طريقًا 
لتحقيق الذات الثقافية . 

قد تمت إعادة رسم الخارطة السياسية لتركيا لتمائل المشهد الثقافي والاجتماعي 
لبلد مميز بالاختلافات الإقليمية» وقد فاز حزب الرفاه في الانتخابات المحلية 
والوطنية في بايبورت وديار بكر وأرزوروم وقيصري ومالاتيا وطرابزون وفي كل من 
أنقرة (عاصمة الجمهورية الإصلاحية)» وإسطنبول (العاصمة العثمانية الإمبراطورية 
السابقة)» ولكن كانت ثمة أسباب مختلفة لكل انتصار إقليمي» خاصة في انتصارات 
أنقرة وإسطنبول. لقد كانت إحدئ مميزات البنية التنظيمية المسماة بالتسبيح هي قدرة 
حزب الرفاه علئ فهم الخصائص الثقافية المحلية والتجاوب معهاء ففي بلدات وسط 
الأناضول (تشوروم وأرزوروم وسيفاس ويوزجات).؛ كان غالب مؤيدي حزب الرفاه 
من عمال الطبقة المتوسطة وصغار التجار والمزارعين» وكان هؤلاء من الناحية 
الأيديولوجية قوميين سنة أتراكًا محافظين يشتركون في ثقافة سياسية تدور في فلك 
الدولة”"2» وفي هذه المنطقة» أصبح الحزب تعبيرًا مؤسسيًا عن الهوية التركية السنية 
في مقابل الهوية العلوية» وقد كانت هناك ثلاثة أسباب للزيادة الكبيرة في أصوات 
حزب الرفاه في وسط وشرق الأناضول: (أولا): فمن خلال تبني سياسة جديدة من 
اللامبالاة بالمشكلة الكردية في الانتخابات الوطنية ل(عام 146م)» لم يعد حزب 
الرفاه معرضًا للاتهام بأنه مؤيد للأكراد» وبالتالي؛ فقد أصبح الحزب مقبولًا للناخبين 
الأتراك السنة الذين لم يصوتوا لحزب الحركة القومية بسبب تعاون الحزب مع 
الأحزاب الحاكمة ملوثة السمعة. (ثانيًا): كان مرشحو حزب الرفاه يعتنقون مواقف 
معينة معادية للعلوية. و(أخيرًا): فقد كان عُمّد حزب الرفاه في كل من أنقرة ودورت 
وتشوروم وإرزينجان وقيصري وقونيا وسيفاس» والذين انتخبوا (عام 1995م)» كانوا 
)١(‏ روشن تشاكير في: ,"أقناموط 8 علدعهاه أقناموط سمعاوز5 عذ8" مجلة: (/8 2)81/17 (يناير 


آم (صفحة/ 4070-١‏ عمر لاجيثر في ,"عسملمع2 تنآ أمداوناهه5 تصاعهء5'' مجلة : (81 ماعلا 81) 2 
(يناير 1697م (صفحة/ 85-85). 


يق 


قد أدوا أداءً أفضل من المتوقع ويدرجة فساد أقل من المعتاد. إِنَّ عُمَد حزب الرفاه» 
وبشهادة العلمانيين» لم يقللوا فقط من حجم الفساد المنتشر في البلديات؛ بل 
وتمكنوا من تحسين الخدمات العامة بشكل كبير»ء وقد شجعت جميع هذه العوامل 
الناخبين القوميين الأتراك السئة علولا اختيار حزب الرفاه ومكنت الحزب من تحقيق 
زيادة بنسبة (4 بالماثة) في الأصوات في وسط الأناضول» و( بالمائة) في شرق 
الأناضول. 

أمّا في منطقة البحر الأسود؛ فقد كانت معاقل حزب الرفاه متمدنة بشكل كبير 
أو مشاركة في الإنتاج الموجه نحو السوق للشاي والبندق والتبغ» وفي انتخابات 
البلديات ل(عام 1445م): عل سبيل المثال: فاز عمد حزب الرفاه بالانتخابات في 
كل من طرابزون وريزه» وهما ميناءان رئيسان عل البحر الأسود كان التطور 
الاقتصادي فيهما استثنائيًا نتيجة للتجارة مع الجمهوريات السوفياتية السابقة» وفي كلتا 
المدينتين» أدّئْ وجود البغايا الروس والأوكرانيات والآزريات إل تحفيز حركة 
تسمئ : (3201-2/38888) (ضد ناتاشا) بين الجماعات النسائية المحلية» والتي كان 
يقودها مرشحو حزب الرفاه» وقد كان الإسلام باعتباره نظامًا سلوكيًا وإطار عمل 
ثقائيًا شديدٌ التأثير في محاربة مثل هذه الأمراض الاجتماعية في المنطقة» وفي 
الانتخابات الوطنية ل(عام 19949م)» زاد الحزب من أصواته في منطقة البحر الأسود 
بنسبة (40,؟ بالماثة). 

لقد كان النشاط الإسلامى فى منطقة البحر الأسود يستمد جذوره -دائمًا- من 
المعاهد الدينية المحلية» وعندما تم إهمال الدين في أثناء ثلاثة عقود من الحكم 
الكمالي؛ أصبحت المعاهد غير الرسمية في منطقة البحر الأسود هي الحامية للإسلام 
ووّرت (الخدمة الدينية) لمناطق مختلفة في تركياء وقد كانت معاهد منطقة البحر 
الأسودء ومنذ العهد العثماني» نشطة جدًّا وكانت تقدم تفسيرًا أكثر تحررًا للإسلام مما 
كان شائعا في بقية أنحاء البلاد» وظل إسلام هذه المنطقة أكثر تحررًا وعملية عن 
المناطق الأخرئ في تركياء وكثيرًا ما كانت الأراضي الزراعية المحدودة تدفع أعضاء 
العديد من العائلات إل الانتقال إلئ مناطق مختلفة في البلاد» وحتٌ هذا الضغط 
الاقتصادي أهل هذه المنطقة عل رؤية (الدين) باعتباره خدمة تُباع ومهنة يمكن 

ك4 


التوظيف فيهاء وأصبحت المعاهد الإسلامية لأوف وريزه وسورمينه وتشايكارا 
وطرابزون هي المراكز الرئيسة للتوظيف في المنطقة”''» ويعد تدريبهم» كان العلماء 
الجدد الذين تخرجهم المعاهد يعملون في مناطق مختلفة من تركيا. 

وبالتالي؛ فقد كان التعليم الديني في هذه المعاهد -دائمًا- (فعالا) وشديد 
البراغماتية» ولم يستجب علماء المنطقة بشكل سلبي لإصلاحات مصطفئ كمال 
واستغلوا فرص العمل التي تم إنشاؤها في البيروقراطية الدينية حديثة التأسيس - إدارة 
الشؤون الدينية» وظلت المعاهد مؤيدة للدولة ودعمت الإصلاحات الكمالية الشاملة. 
إِنَّ إسلام منطقة البحر الأسودء بخلاف نسخة جنوب شرق الأناضول» لم يصبح أبدًا 
هوية معارضة وظل يجعل من نفسه حليقًا للدولة» وأدّئْ هذا التحالف بدوره إلئ 
تسهيل تنفيذ الإصلاحات الكمالية. وبالإضافة إلئ ذلك: فقد كان علماء هذه المنطقة 
-دائمًا- يوظفون الإسلام لتسهيل التغيير وتحديث أنماط الحياة والممارسات اليومية. 
إنَّ بإمكان المرء أن ينظر إلئ علماء منطقة البجر الأسود باعتبارهم حماة التغيير الديني 
ووكلاء عملية إضفاء الصبغة العامية (الشعبوية والشرعية) علئ التغيير الاجتماعي 
والسياسي من خلال الأفكار والممارسات الإسلامية. 


* «المسلمون الآخرون:: السؤال الكردي. 

دائمًا ما وجدت الحركات الإسلامية في جبال جنوب شرق الأناضول أرضًا 
خصبة!": وفي القرن التاسع عشرء ركزت الطرق النقشبندية بشكل كبير علئ هذه 
المنطقة ونفذدت وظائف تعليمية وقضائية واندماجية هناك؛ وأصبحت الشبكات 
التقشيندية مصادر للثقة والتواصل المتبادلين لسكان القبائل الكردية» وقد ساهمت 
الطرق وبنية المدارس الشافعية في حماية المجتمع من سياسات الدولة ذات الصبغة 
المركزية» وفي أثناء الفترة الكمالية» لعبت الشبكات الكثيفة للمدارس النقشبندية الشافعية 


: صادق البيرق في: ,. "119/8 سنا ول'وعمطابرهن) 7 أمعاءعععءلء154 ومدطه1 1914" صحيفة‎ )١( 
.)م192١7 ,أمعاعمة0 عتاذ؟ ء6* عناالتاء1 دمنائعظ علقارك عجمادره0). (أغسطس-سيتمبر‎ 4( 
)١( أونسقاة1 صخ :مععتا8 ائلة ؤأنا دمناقعن0 لاذتلست1 غطا وستطعهمعمرصة" ,رمدعناطط متااعسمقطسظ8‎ 
رراا«م :الل« أعنالط إن لهام ,"عمدعاكترء00) عتصطاظ 102 عوط عمولاء/171 عطا 1ه ولناتصره1‎ 
دعنم/1 هل‎ 18, 1 )1998(: 111-28. 
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دورًا رئيسًا في تنظيم المقاومة ضد محاولات الإخضاع للمركز وإضفاء الصبغة الحزبية 
عل التعليم من قبل أنقرة» وعلئ الرغم من عملية الاضطهاد المعادية للدين في ذلك 
الوقت؛ استمرت المدارس في أنشطتها التعليمية حت نهايات الستينيات”؟» وقد كان 
ثمة أسباب عديدة لصعوبة سيطرة الدولة عل المدارس الكردية: كانت المدارس تقع 
في مناطق صعبة جغرافيّاء وكانت مكتفية ذاتيًا من الناحية الاقتصادية» وكانت قادرة 
علئ البقاء بسبب مساهمات القبائل الكبرئ في المنطقة» وممًا يثير السخرية أَنّه 
وعلئ المدى الطويل» لم يتمكن نظام التعليم الكمالي من دمج الأكراد في المجتمع 
التركي ؛ وإنّما ساعد عل تسييس الوعي الكردي. 

في جنوب شرق الأناضول (أديامان وديار بكر وموش وفان)» صوت السكان 
الأكراد السنة بشكل منتظم لحزب الرفاه بيئما أيد الأكراد العلويون»ء والذين كانوا 
يصوتون عادة للديموقراطيين الاشتراكيين» حزب الديموقراطية الشعبي في الانتخابات 
الوطنية ل(عام 1440م)» وكان السبب في تمتع حزب الرفاه (وقبله حزب السلامة 
الوطني) بكتلة قوية من الناخبين في هذه المنطقة هو خطابه المعادي للنظام» والذي 
كان يجذب السكان الأكراد الذين يعانون بشكل كبير من خيبة الأمل. لقد كان العالم 
الكردي حميد بوزأصلان يرئ انتصار حزب الرفاه في المنطقة علي أنه «مختلف عن 
المناطق الأخرئ من البلاد حيث يعد الإسلام السياسي في صعود . . . [وذلك لأنّه 
كان] مرتبطا بتكون طارد من المركز لمجال سياسي كردي» وفي بعض الأحيان» 
لاحتجاج كردي أعم:”". لقد فسر عبد الباقي إردوغموش» أحد النواب الأكراد 
الأكثر برورًا من ديار بكرء فسر أساس قوة حزب الرفاه الإقليمية بأنّها ناتجة عن كونه 
«الحزب السياسي الوحيد الذي يعد خارج النظامء ويمكنه تحقيق التغيير الذي 
نريده . . . العدالة والحرية . . . [و] إعادة هيكلة النظام:”". لقد جادل حزب الرفاه 
بأنّ الهوية الإسلامية والتضامن كانا أفضل الوسائل لنشر النزاع الإثني في البلاد. 


ا ت#نروى هذ "للم عاأععع زع رماع © عمسعلصة © تمواأعوععلع54 امقع1" ,16228 لتقددة1 (0) 
.69-2 ,(1998 ,الأعط متكا تلنتطصة)ذ1) علزل لعن لهل سامةزة 
(1) حميد بوزأصلان في: "كلعن1 عطا همه كصدناءه81 والإععامن1". مجلة : (ا«ممع1 اكمظ ©/14144): 
(أبريل-يونيو 14845م)» (صفحة/ 149-15). 
(؟) صحيفة : (اعرزة!!141): بتاريخ (لا' نوفمير 1995م). 
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نتيجة ل (انتخابات عام 1940م)» تضمن ممثلو حزب الرفاه في البرلمان (0" نائبًا 
كرديًا)» وكان الأبرز من بين هؤلاء هم فؤاد فيرات وفتح الله إرباش وهاشم هاشمي» 
الذين دعوا بشكل منفتح إلئ إقامة دولة كردية مستقلة في شمال العراق''؟2 وجادل 
فيرات» وهو أحد أحفاد الشيخ النقشبندي الكردي الشيخ سعيد الذي كان في قيادة 
تمرد (عام 1478م)» جادل بأنَّ النزاع الحاد في جنوب شرق تركيا يمكن حله من 
خلال إزالة الطبيعة الإثنية للدولة وفصلها عن القومية التركية وتنمية تضامن 
إسلامى . 

ودعا فيرات الدولة والشعب إل إخضاع هوياتهم ومصالحهم الخاصة للهوية 
والمصلحة الإسلامية الأعم”"» وبالتأكيد علئ أهمية الهوية الإسلامية» جادل العديد 
من السياسيين الأكراد بأنَّ مصادر تسييس الهوية الكردية كانت العلمانية المائلة إل 
العنف والقومية الإثنية التركية للجمهورية الكمالية» والتي كانت تُوْدّي بطبيعة الحال 
إلى عزل الكثير من الأكراد. فعلئ سبيل المثال: قال نور الدين أكتاش» نائب حزب 
الرفاه عن غازي عنتاب: «إذا لم نخضع النظام القائم [الكمالية] للمساءلة؛ فإنّنا لن 
نستطيع إيجاد حل . لقد ارتكبت الكثير من الأخطاء في أثناء التحول المؤلم من الدولة 
القائمة علئ مفهوم الأمة إل الدولة القومية»”"» وفي تقاريره السنوية» جادل فتح الله 
إرباش بأنَّ (إزالة سلطة) الإسلام كانت السبب الأساسي في هذا النزاع. ووفقًا 
لإرباش: «فإنَّ تلك الأجيال التي نشأت في أثناء العهد العثماني كانت تتمتع بهوية» 
وقيم إسلامية مشتركة للتعايش» وأما الأجيال التي نشأت في كنف نظام التعليم 
الكمالي المتميز بتلقين وفرض العلمانية والقومية؛ فهي أجيال قومية ويرئ أفرادها 
أنفسهم منفصلين عن الأتراك» وهذا الجيل الجمهوري انضم أولًا إلئ الاتحاد الثقافي 
)١(‏ علي بايراموغلو في: "ناءااء2 14366 ها'لهمآ لإمتساءا دسنادة؟"؛ صحيفة: ([الإغلالا ؛2)[/6 بتاريخ 

(؟7 يوليو 1445م). 
(1) لقاء مع فؤاد فيرات في: ",نفع وهنونادءلمه! متداكة مستدة؟": مجلة: (تاكاوء2): (ديسمبر 

5م)ء (صفحة/ 077 . 


() نور الدين أكتاش في : "معمولنادةء سعتددة 12زلة[ن25! متصعئوزة" مجلة : («تاكاج»2)) (ديسمبر 
5م)2 (صفحة/ ه"). 
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الثوري للشرق [1128م00 عالت نوه أعسترك< :21120] ثم إل حزب العمال 
الكردستاني لعرم)020 , 

بالإضافة إلئ هذه التفسيرات الثقافية للمشكلة» كانت مجموعة أخرئ داخل حزب 
الرفاه ترئ أنَّ السؤال الكردي هو ببساطة سؤال اقتصادي. فعلئ سبيل المثال: جادل 
عمر وهبي خطيبوغلو: أحد نواب حزب الرفاه البارزين» جادل بأنَّ المشكلة يمكن أن 
تحلّ فقط إذا تمت إزالة التفاوت الاقتصادي بين جنوب شرق البلاد وبين غربها”". 

لقد كانت المشكلة الأساسية لحزب الرفاه هي أهدافه المزدوجة المعلنة: إعادة 
هيكلة النظام السياسي واستعادة قوة الدولة. لقد كان الهدف الأول يأسر آمال 
وطموحات الأكراد وغيرهم من الجماعات الساخطة» وبوجود هذا الهدف في قلب 
تفكيره؛ قدّم حزب الرفاه مساحة للتنفس وميدانًا للأكراد ليعبروا عن هويتهم 
ومصالحهم وأهدافهم. لقد سعول أكراد تركيا إل إزالة الطبيعة الإثنية عن الدولة» لكن 
هذا الهدف كان مناقضًا لهدف حزب الرفاه المتمثل في تقوية الدولة (التركية) بناءً علئ 
هوية (أصيلة) (إسلامية)؛؟ فقد كان أربكان» عل سبيل المثال: حريصًا في استخدامه 
للفظ (10انه) (جماعة من الناس يجمعها الإسلام)» وليس (ناانا) (أمة إثنية لغوية 
بالاصطلاح الكمالي)» للتعبير عن شعب تركيا دون الإشارة إلول أيّ أصول تركية 
أو كردية» وأكّد أربكان علئ فكرة وطن الأجداد والإسلام باعتبارها الأسس لاستقلال 
الأمة. 

وبداية من انتخابات (عام ١144١م)»‏ بدأ حزب الرفاه يبعد نفسه عن اتجاهه 
المبادئي والاحتوائي السابق تجاه (السؤال الكردي)» ولإثبات مؤهلاته القومية التركية 
لمنتقديه من العلمانيين؛ لم يقم الحزب بترشيح المرشح الكردي ذي الاتجاه 
الإسلامي من منطقة جنوب الشرق. ويعد الانتخابات المحلية في (مارس عام 
64م أرسل الحزب بعثة تقصي حقائق إلى المنطقة» وبرئاسة شوكت كازان» 


)١(‏ فتح الله إرباش في : / 07م8ل» بتاريخ: ١0(‏ سبتمبر 19481م)» و(11 47مه8)» بتاريخ (11 أغسطس 
6م ). (أنقرة). 
زف عمر وهبي هاتيبوغلو في : "ننن50 لاج هللزعمة 0 76 ءوقعع2"1) مجلة: (01:«م51#)» (أكتوبر 
15م ). وصدر هذا التقرير في صورة كتيب منفصل مرقق بالمجلة. 
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أصدرت البعثة تقريرها في !١(‏ أغسطس 1445م2©00»: وطالب التقرير الدولة بفتح 
المساحات الديموقراطية للجماعات والجمعيات الكردية» واستغلال وتقوية الشبكات 
الدينية كروابط متغلغلة هناك» والسماح بالتعليم باللغة الكردية وإعطاء المزيد من 
السلطة للبلديات”"': لكن قيادة حزب الرفاه تجاهلت تمامًا هذا التقرير ونتائجه في 
أثناء الانتخابات الوطنية ل(عام 1440م)» وكان السبب (غير المعلن) هو استرضاء 
الناخبين الأتراك المعَرّضين لدعاية الدولة التي تُظهر أي محاولة لتحسين الظروف 
القاسية التي يعاني منها غالبية أكراد تركيا علو أنّها (تنازلات للإرهابيين)» وفي 
الدرجة نفسها من الأهمية كانت العداوة الشديدة للعسكرية والبيروقراطية الكمالية تجاه 
أي تعاون بين ما كانوا يرونهما التهديدين المميتين لسلطتهم: المسلمون الأتراك 
الناشطون سياسيًا والأكراد ذوو الوعي الإثني”"*» وبذلك؛ فقد أحبطت هذه (الحقائق) 
السياسية ما كان ليصبح الطريق الأكثر تبشيرًا بتهدثة النزاع الفظيع في جنوب الشرق. 

في الانتخابات الوطنية ل(عام 1996م)» صوّت عدد كبير من الأكراد الذين أحبطوا 
بسبب خور قيادة حزب الرفاه لصالح الحزب القومي الكردي. حزب الديموقراطية 
الشعبي» لكن بعض القوميين الإسلاميين الأكراد»ء خاصة من الطرق الصوفية في 
الجنوب الشرقي» استمروا في التصويت لحزب الرفاه كبديل عن القومية التركية الإثنية 
اللغوية العلمانية المفروضة من قبل الدولة» وممًا يثير السخرية أنَّ العديد من مسؤولي 
الدولة في المنطقة -والذين لم يكن لهم ارتباط شخصي كبير بأنقرة- صوتوا أيضًا 
لصالح حزب الرفاه» وقد فعل هؤلاء ذلك بسبب أنه كانوا يرون الحزب يملك 
الوصفة طويلة الأمد الأفضل لتعطيل برنامج حزب العمال الكردستاني» والذي 
سيصنع صدعًا لا يمكن رأبه بين أتراك وأكراد الأناضول. 


)١(‏ لقاء مع شوكت كازان بشأن بعثته لتقصي الحقائق في : أ#علتصناة صلل تمتاع سعط عاعن ]اعناء1" 
"للهلا صحيفة : (©06261 341|!11). بتاريخ (لا سبتمبر 1994م). 
(1) روشن تشاكير في: "لالتاعقلا هل'دوهلزعءمناة 15" صحيفة : (/عررة|!2)841 بتاريخ (؟؟ أغسطس 
4م ). 
(7) روشن تشاكير في: "عناآه ععقل وعتلة نالدااصماكا أكناموط 15" صحيفة: (أعماومط ممعه7). 
بتاريخ (0 فبراير 19446م). 
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وفي منطقة مرمرة (إسطنبول وأدابازاري)» جذب حزب الرفاه أكراد المدن (إلى 
جانب الأتراك) من خلال تقديم صورة اشتراكية ديموقراطية لنفسه. وأشار إرجان 
كاراتاش» أحد السياسيين الاشتراكيين الديموقراطيين البارزين» إلئ أن «حزب الرفاه 
ملأ فجوة كانت قد نتجت عن انهيار الأحزاب الاشتراكية الديموقراطية في تركيا»!'؟ 
وجادل لتانتان» سياسي كردي إسلامي» بأنَّ حزب الرفاه في إسطنبول شدد علئ 
أهمية العدالة وتوزيع المنافع والمسؤوليات» ليصبح بالتالي «حزيًا اشتراكيًا ديموقراطيًا 
إسلامًا»' . 

لقد كانت الفكرة الرئيسة المشتركة هناء سواء في وسط أو جنوب شرق أو غرب 
الأناضول» هي قدرة حزب الرفاه علئ التعبير عن المشكلات الاجتماعية الاقتصادية 
لكل منطقة بعبارات إسلامية مبهمة كانت لها جاذبية عامة بسبب أنَّ البناء الرمزي 
للمجتمع التركي هو الإسلام. ونتيجة لوجود قراءات مختلفة للإسلام في تركيا : فإنَّ ما 
يجعل الإسلام مهمًا في هذا الصدد ليس صلابته الظاهرية؛ وإنما مرونته. فعلئ سبيل 
المثال: استحضر ملّاك الأراضي وقادة الأحزاب في جنوب شرق الأناضول الإسلام 
لتقوية هيكل السلطة القديم» أما في المدن الصناعية؛ فقد أصبح الإسلام شعارًا لحشد 
الطبقات الدنيا المضطهدة حول مطالبات العدالة والمساواة. وبصفة عامة: فقد نبع 
نجاح حزب الرفاه من جاذبيته لأربع مجموعات اجتماعية متميزة: المفكرون 
الإسلاميون الذين كانوا يطالبون بحرية التعبير للدين في المجال العام» الأكراد السنة 
الذين كانوا يسعون إِمّا للاستقلال» أو لإعادة تنظيم الدولة القومية التركية وهو الأمر 
الذي سيسمح بالاعتراف بهم كجماعة إثنية منفصلة» سكان المدن العشوائية الذين 
كانوا يطالبون بالعدالة الاجتماعية والاندماج في الاقتصاد الرأسمالي» والبرجوازية 
الجديدة التي كانت تريد تدخلًا أقل من قبل الدولة والمزيد من التحرر وإزالة دعم 
الدولة للمؤسسات الكبرئ. 


)١(‏ إرجان كاراتاش في: "لقص غوعطامصمء<آ اوزده5 15" صديفة: (اعراة!!341): بتاريخ ١١(‏ يناير 
"1487م)؛ ويجادل إسماعيل جيم بأن حزب الرفاه هو من استخدم شعارات الحزب الاشتراكي 
الديموقر اطي في : '"كولإنتصاذ0 عتزعمعآ8 أه5 علرعاعن1". صصيفة : (امهاوم «م2ه2)2 بتاريخ : 19 
ديسمبر 1985م). 

.)59 ألتان تان في : "عولإنوزوء12 18" مجلة : (7ء2 611/آ): (مايو-يونيو 19945م): (صفحة/‎ )١( 
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لقد مكل حزب الرفاه تناقضًا في نظر النظام الكمالي. لقد كان العدو والحليف في 
الوقت ذاته» فمن جهة كان الحزب قوة كبرئ يجب السيطرة عليها بعناية للمحافظة 
علئ الطبيعة العلمانية للدولة» ومن الجهة الأخرئ كان الحزب قوة سياسية ضرورية 
احتوت وأعطت الأمل لقوئ الأطراف الأكثر ديناميكية وذات القوة التدميرية المحتملة 
في تركيا. لقد قام حزب الرفاه بترويض وتعليم هذه القوئ من خلال دمجها في النظام 
السياسي: وقد كانت بنيته السياسية مكونة من نسيج من الجمعيات والشبكات 
والعلاقات» وتمكن الحزب من تحويل القيم الريفية إلئ قيم حضرية. إِنَّ استقرار 
تركيا مدينٌ بالكثير لحزب الرفاه ولغيره من الشبكات الدينية» فعلئ الرغم من أنه لم 
يتمكن من حل السؤال الكردي؛ إِلّا أنه منع عملية التحول الراديكالي للقومية الكردية» 
وقد ساعد تأكيد حزب الرفاه علئ الرموز والشبكات الإسلامية في تحرير الطاقات 
القومية الكردية ومنع سيطرة معارضة للنظام الكمالي قائمة بشكل خالص على الإثنية» 
وقد أقر بعض أعضاء المؤسسة العسكرية بالدور البنّاء لحزب الرفاه» وقد أدّئ نشاط 
حزب العمال الكردستاني إل جانب السياسات القمعية للدولة التركية إلئ علمئة الهوية 
الكردية وانفصالها عن حزب الرفاهء وتم تدمير المسافات الإسلامية القائمة بين 
الهويتين التركية والكردية مع اكتساب حزب الرفاه لصفات أكثر تركية ومحافظة بعد 
(انتخابات عام ١144١م)»‏ وبرز حزب الديموقراطية الشعبي باعتباره العميل المهيمن 
في عملية التعبير عن دعاوئ الهوية القومية الكردية والعلمانية. 
* دور النساء في حزب الرفاه: 

تريد الجماعات الإسلامية المحافظة علول تميزها عن الجماعات العلمانية من 
خلال تنظيم الطبيعة الجنسية للنساء المسلمات. لقد كانت النساء في نظر الإسلاميين 
ولا زلن يمثلن الرمز الذي يتم من خلاله حفظ الاستقرار الاجتماعي والعائلة("2: ويعد 
حالات الاغتصاب الجماعي التي تعرضت لها النساء المسلمات في البوسنة» أصبح 
الإسلاميون أكثر إصرارًا عل تقييد أجساد النساء المسلمات بشكل رمزي داخل 
ناا صقاة]) أعغه دآ سعقنا2 عنورى ,(1992 ,عتطعل8 :انتاههاذ1) تسساوه1 أ؟ عتاناءتء7 ,رققاطلف صحط© )0١١(‏ 


.(1999 تتطعاط8 
يحف 


الحدود الآمنة للأمة في أثناء (انتخابات عامي 194954» و1446م): وفي الوقت ذاته؛ 
أدّت السياسة والنمو الاقتصادي والجدل حول الحداثة إل وضع النساء في موقف 
صعب بصفة خاصة. فعلئ الرغم من أنَّ بعض الجماعات النسائية الإسلامية تشترك 
في الميل المضاد للحداثة؛ فإِنَّ مضادة هذه الجماعات للحداثة لا تجعل تلك 
الجماعات بالضرورة تقليدية”'» ففي الوقت الذي كانت في هذه الجماعات معارضة 
للحداثة التي أدت إلئ انهيار الفوارق في أدوار الجنسين» أعادت معظم هذه 
الجماعات تعريف نفسها وتعريف رحلتها للبحث عن مجتمع جديد يتكون بحسب 
حدود ديئية» كما بدا ذلك من خلال تأييد هذه الجماعات لحزب الرفاه» لكن آراء 
هؤلاء للأطر الحضرية المتعلقة بالمكان الصحيح للنساء في المجتمع كانت مختلفة 
تمامًا عن آراء الكثير من الرجال بشأن المكان الذي يرغبون برؤية النساء فيه في 
الحركات الإسلامية. 

لقد لعبت الجماعات النسائية الدور الأهم في حمل رسالة الحزب إل الأطراف 
البعيدة من المجتمع. فعلئ سبيل المثال: زعمت سيبيل إيرأصلان» رئيسة مجموعة 
النساء في إسطنبول» أنه كان ثمة مجموعات نسائية في (1؟ مقاطعة) تتكون كل 
مجموعة منها من ("77 سيدة)» وبالإضافة إل ذلك: كان في كل حيّ مجموعة نسائية 
تتكون من ١5(‏ سيدة)» تحت سيطرة مجموعة المقاطعة وكان في كل شارع مجموعة 
نسائية مكونة من ست سيدات يقعن تحت إشراف الحي”"“» وفي المجموعء كان ثمة 
حوالي )700,0٠٠(‏ ناشطة من السيدات ممّن يزعمن العمل لأجل المبادئ 
الإسلامية» وكانت خريجات الجامعات عددًا قليلا جدًا بين هؤلاء الناشطات» غير أن 


)١(‏ أينور إلياسرغلو في : "عملمعدنا تاهناودظ8 متمناءاءمدا؟ متله! أمسنواد1" مجلة: (91 صاعلل:8) 
(نوفمير ,)١9495‏ (صفحة/ 5060-59): 
تطامهة1 متلمع1 عأع وك تطساتهة10م ع0 هذ ,"أوعرهلنة1! ستستله1 أعستهاوة" ,كمالة .0 
.171-87 ,(2000 ,عقصاط :اأناطصة)15) نااعههقمعمسه8 1012لا .له ,ناستامنادة12 
(5) سيبيل إيرأصلان في: "#ملاناء© عةاصتصو 8211" مجلة: )2 (مارس 1985م 
«صفحة/ 717). 
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عدد الخريجات قد تزايد سريعًاء وبدلًا من ذلك» تمكّن الحزب من حشد السيدات 
عبر تسييس القواعد الشعبية؛ حيث حاصرت الجماعات الإسلامية الأحياء وأوصلت 
رسالة حزب الرفاه إل السيدات في المنازل”"2» وقد كان هذا تغيرًا ثوريًا من حيث 
الدور التقليدي للنساء في المجتمع"") تقليديًا لم تكن النساء يشاركن في المجال العام 
لتعزيز مصالحهن الخاصة؛ لكنهن الآن كن يهدفن إلى أن يصبحن «علئ وعي 
بمشكلات تركيا والعالم» وأن يعرفن الأنوثئة ودورها في المجتمع» ويكافحن من أجل 
حقوق المرأة6”'؟؛ وقد عكست (انتخابات عام 145١م)‏ نجاح هؤلاء النساء أكثر من 
نجاح حزب الرفاه”؟'. 

لقد أصبح حزب الرفاه أداة مؤسسية لحشد وتسييس النساء ذوات الميول التقليدية» 
مخرجًا هؤلاء النساء من بيوتهن وأحيائهن إلئ المجال العام. ومع قيام النساء من 
خلفيات مختلفة ومناطق متعددة من إسطنبول بالالتقاء بأشخاص جدد للسعي لتحقيق 
أهداف مشتركة» رفعت أنشطتهن السياسية من وعى النساء وشجعتهن عل أن يصبحن 
عاملات نشطات من أجل التغييرء وأدَّت الثقة الجديدة الناتجة لنساء تركيا فى قدرتهن 
علئ تشكيل المجتمع إل مطالبة الجماعات النسائية بمناصب 5-5 داخل 
الحزب”': وفي الوقت المناسبء» تعتقد سيبيل إيرأصلان» «أصبح وسيصبح ثمة 
مرشحات من السيدات96'» وفسرت إيرأصلان ذلك بأنّ النساء المسلمات» بعد 


)١(‏ وقد صدر عدد خاص أيضًا عن التساء والسياسة» ,"معمده]] 6ه دملاهدءناناوط عط لهة دسواه1" 
مجلة : (26711 0)37711 (يوليو 14817م): (صفحة/ 10-48). ينظر أيضًا سيبيل إيرأصلان في قلطقء1" 
"16050651 13(ل128: في رمضان أو غلو في 216/إناطتلات 0ق1/10بهم0»: (صفحة .)117-111١‏ 

)١(‏ جيهان أكتاش في ,"أوناموط 7628 عقلاعماناناه2 منل2ك1". مجلة: (0)28/6/1 (فبراير 1494م)2 
(صفحة» 7"9-78). 

.7 ,"12" ,رمقاقةظ 0 

(5) ميسر يلديز في :"5837881 عةلهتل >1 "28 اله تودمة- عل نط هموعنلا" مجلة (25 ,ه/ء/ه/8) :0 
(سبتمبر-أكتوير 194945م)»: (صفحة/ 19). 

(5) هوليا أكتاش في ,"للوصلءة نامز )عمولزه كتاعلة هصفل1>2" مجلة: (267:81 16)» (مايو-يونيو 
14م). (صفحة/ 756). 

.8 ,"22" رمفافدءظ8 0 


الف 


ممارستهن لحقهن في التصويت» يرغبن الآن في ممارسة حقهن في أن ينتخبن. 

وبالتالي؛ فعندما استقالت سهيلة كبابتشي أوغلوء رئيسة لجنة المرأة بالحزب» من 
منصبها في ١4(‏ سبتمبر 14454م)» قامت بإعلان استقالتها وجادلت بأنَّ النساء يردن 
دورًا أكبر وسلطة أكبر في الحزب"2. لقد مكن تأثير الجماعات النسائية حزب الرفاه 
من إيصال رسالته إل داخل بيوت المدن التركية و» من خلال الزيارات الشخصية» 
جعل النساء في المنازل علئ وعي بأهمية صوت كل فرد”"“. كان (الحوار) هو اللفظ 
المستخدم لتسمية هذه اللقاءات الشخصية» وقد كانت أساسية في تدريب أتباع حزب 
الرفاه وتحويل الأعضاء الجدد من بين الجيل الأول من سكان البلدات المتعلمات 
اللاتي كنَّ قد حضرن منذ عقد واحد فقط من القرئ. إِنَّ التواصل الشفهي لا يزال في 
المركز من ثقافتهن» والصوت البشري والإشارات المصاحبة يمكن أن تكون بأهمية 
الكلمات ذاتها المستخدمة في الحوار”". حقيقة: لقد كانت رسالة الحزب مغروسة 
في تلك الإشارات. 
* الآخرون الخارجيون - العثمانية الجديدة: 

يتعلّق البعد الخارجي للهوية السياسية الإسلامية بتصور حزب الرفاه وعلاقاته مع 
بقية العالم. لقد كان من بين الصفات الأساسية للحركة الإسلامية التركية نزعتها 
العثمانية الجديدة”©2» وقد جادل أوليفر روي بأنَّ: «الحركة الإسلامية في تركيا هي 
حركة قومية أولّا وقبل كل شيء. إِنَّ الإسلام مربوط بفكرة الوطن في تركيا لكن ذلك 
يتضمن أيضًا الأتراك العاملين في أوروبا. ويظل العاملون الأتراك في أوروبا أتراكًا 
ويحافظون علئ ارتباطهم بتركيا. وبالإضافة إلئ البعد القُطري» يشير روي أيضًا إلى 


)١(‏ صحيفة: (/©2)565 يتاريخ ١6(‏ سبتمبر 1994م). 
28 ,"ط1" رموامدءظ8 0١‏ 
(*) قال لي بهري زنجين في لقائي معه إنه كان يرسل النساء المحجبات إل الأحياء المحافظة وصاحبات 
المظهر الحديث إلين المناطق الأكثر تطورًا. 
,"لتنهأذ1 5لعة05 ععمهقطك0 لص واتنامتادم0 تموعلقطيظ عملصنا لزعامن1" تعصدع1 عملعظ (4) 


.379-88 :(1996) 4 ,47 عاشأاأأممارء ككل 


باأنكف 


دور التاريخ والتراث العثماني في تطور الحركة الإسلامية التركية”2. حقّاء إِنَّ مشكلة 
الهوية تهيمن علول أي نقاش لقضايا السياسة الخارجية. قال جول؛» الذي لعب دورًا 
قياديًا في صياغة مواقف السياسة الخارجية لحزب الرفاه: إِنَّ تركيا ليست لوكسمبورج 
وليست بنجلاديش. إِنَّ التاريخ والجغرافيا والواقع كلها تتطلب من تركيا أن تؤدي 
مهمة بقطع النظر عن رغباتئاء وقد تكون هذه المهمة أوهذا الدور هو دور 
الإمبراطورية العثمانية؛ لذلك فإنْنا لايمكن أن نظل غير مكترثين بالتطورات في 
فلسطين ويوغسلافيا وألبانيا بسبب مصلحتنا القومية» وختم جول بأنَّ تركيا هي 
(المركز الثقافي للحضارة الإسلامية في أوروبا. لذلك؛ فإن علينا [تركيا] أن نشرك 
أنفسنا في التطورات في البلقان)0 . 

بين (عامي 1441: و1948م)» كان اهتمام السياسة الخارجية لأربكان منصبًا علئ 
البوسنة وقبرص والشرق الأوسط وأذرييجان» ويسبب أنَّ أربكان لم يكن يعتمد على 
كاتب خطابات؛ فقد كان يصوغ القضايا لخطاباته العامة» والتي كانت تطبع عادة بعد 
انتهائه من إلقاء الخطاب. وبالتالي؛ فقد كانت سياسة أربكان الخارجية معتمدة بشكل 
أقل علئ التحليل النقدي ويصورة أكبر علئ عوامل الجذب المبهمة للجماهير. فعلئ 
سبيل المثال: زعم أربكان أنه «ضد إجراء أي تنازلات» في قبرص أو البوسئة 
أو أذربيجان» وكان حزبه يميل إلى مشاركة أغلب الأتراك الرؤية بأنَّ سياسة أنقرة 
الخارجية كانت امتدادًا للعلاقات التركية الأوروبية”"©. ووفقًا لأربكان» فقد كانت 
الأمم المتحدة تعمل كأداة للإمبريالية الغربية. وفيما يتعلق بالصراع في البوسئة -والذي 
كان يراه هو وأغلب الأتراك إبادة جماعية ضد المسلمين- زعم أربكان أنَّ: «الحدث 
الأكثر كارثية في القرن يحدث في قلب أوروبا. لقد أصبح ازدواج المعايير الغربي 
واضحًا. ماذا فعل الغرب ليوقفوا هذه المذبحة؟ لقد اكتفئ الغرب بمشاهدة المجزرة! 


: لقاء مع أوليفر روي أجرته روشن تشاكير ,"كفةتلههس05 نأتعزهءم منساعةااعصيداة1 اهنا1" صحيفة‎ )١( 
(لفزهنالآ 1اه[)ء بتاريخ (8 يوليو 1441م).‎ 
فبراير 1997م).‎ ١1( خطاب عبد الله جول أمام لجنة البرلمان التركي للتخطيط والموازنة» بتاريخ‎ )9( 
1١7( أره يكان في : ,"أواغهصهامه1 ملوة8 للئع!1 عاءءاعسدتاء© ده5 فلمل سناكسدهغ]1 مترطل1"", بتاريخ‎ )9( 
يونيو 19917م) ' في 10111511616:1 1570/1 (صفحة] /1-؟71).‎ 
ه١‎ 


إنْهُم لذلك يريدون لهذه المذبحة أن تستمر؛ لأنَّ أولئك الذين يتعرضون للقتل 
والاغتصاب مسلمون. إِنّني أريد أن أعرف أين الأمم المتحدة التي أسست عل مبدأ 
منع الاستيلاء علئ الأراضي بالقوة؟ ما الذي حدث لمبادئ الأمم المتحدة؟ إِنَّ الأمم 
المتحدة تطبق مبادئها فقط ضد المسلمين. إذا كان المسلمون يعانونء فإن هذا 
المبادئ ليست لها أي قيمة تمامًا. إِنَّ الأمم المتحدة لم تعد تملك وجهًا أخلاقيًا". 

وحكم أربكان بشكل مشابه علئ حلف الناتو من حيث دوره في الأزمة البوسنية: 
«إنَّ حلف الناتو لا يريد المساعدة؛ لأنَّ عدوه الجديد هو الإسلام (الأخضر)؛ وليس 
الشيوعية (الحمراء):”"“» ومن خلال مفهوم الاتحاد الإسلامي» كان حزب الرفاه يريد 
تأسيس أمم متحدة إسلامية وحلف ناتو إسلامي ومنظمة يونسكو إسلامية» واتحاد 
اقتصادي إسلامي”" . 

وبعبارة أخرئ: نظام إسلامي عالمي تحت قيادة تركياء وفي النهاية» حسب ما 
جادل أربكان» فإِنَّ حزب الرفاه يسع إل إقامة حضارة جديدة ستدور حول «الحق 
[العدالة الإلهية] بدلا من القوة». وتركياء وفقًا لأربكان» «عليها أن تقود غيرها من 
الدول الإسلامية في تأسيس حضارة جديدة ونظام عالمي عادل06؟2. لقد كان أربكان 
يسعيل إلى رفع علم حزب الرفاه ليجمع ١,1(‏ بليون) من المسلمين في جميع أنحاء 
العاله”*“. لكن» وعندما أراد أربكان أن يعدد نجاحات حركة ميلي جوروش التي 
يمثلها حزبه حتىل ذلك التاريخ. ذكر عضوية تركيا الكاملة في منظمة المؤتمر الإسلامي» 


)١(‏ أريكان» خطاب في منظمة حزب الرفاه بأنقرة» بتاريخ ٠ ١(‏ يونيو 490١م).‏ في : أتدله ةكلمل امهل 
(صفحة/ 817). 
(7) أريكانء خطاب في منظمة حزب الرفاه بأنقرة» بتاريخ 7١(‏ يونيو 1997م): (صفحة/ 198). 
(5) أره يكان في: 
.(1991 ,188 إصدار :8مقكلسةف) تسومومء أأمدط تلمع اسنادة0 عر ممأءاعوعء14 متم'ع و21 
(صفحة/ 1"ا-07. 
(5) نجم الدين أريكان» خطاب في البرلمان: 
.47 ,1993 ,8 ععطتتاعع106 ,لامزوقع5 38111 ,46 .701 ,أوأ8 101 112821 .1.8.1.11 
(6) أريكان في: 
(صفحة/ 07) .,(1993 ,18 إصدار تومةعلصظ) تتعله عنما بمعامطط 
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علئ الرغم من أن تركيا عضو غير رسمي فقطء وليست عضوًا كامل الاعتماد”"'. 

لقد فضّل حزب الرفاه أن يركز سياسته الخارجية علئ الموقف الأوروبي تجاه 
مسلمي البوسنة» قائلا بأنَّ حكومة تانسو تشيلر كانت نتيجة ليس للأتاتوركية (أي: 
القومية)؛ وإنَّما للخضوع للغرب. لقد كان أتاتورك» في نظر حزب الرفاه» ضد نظام 
الانتداب الأمريكي والبريطاني وحارب من أجل الاستقلال الكامل. وبحسب تعبير 
أربكان؛ «فإنّ أتاتررك سعيئ لإقامة الصناعة وتطوير البلاد باستخدام مواردها الوطنية 
الخاصة بها. لقد فضّل أتاتورك سياسة خارجية مستقلة علول أخرئ تابعة»'"' . 

لقد كان برنامج سياسة أربكان الخارجية مميرًا بمعاداة الصهيونية والاهتمام 
بالمطالبات الإسلامية في فلسطين وخاصة مدينة القدس القديمةء» وهاجم أريكان 
قائلًا : «الصهاينة يسعون إلول استيعاب تركيا وجذبنا بعيدًا عن جذورنا الإسلامية 
التاريخية من خلال ضم تركيا إل الاتحاد الاقتصادي الأوروبي؟”". لانت 
إسرائيل تمثل في نظر أربكان» موضحًا أساسيًا للشر المعادي للمسلمين في العالم. 
وفي رأيه: «فإنّ الأمم المتحدة متئ ما تتكلم عن حقوق الإنسان؛ فإنَّها تعني حقوق 
اليهود ولا شيء عدا ذلك75©©. وبالإضافة إلئ ذلك: «حيث إِنَّ الاتحاد الأوروبي دولة 
واحدة؛ فإِنَّ عضوية تركيا تعني أن نكون دولة واحدة مع إسرائيل. إِنَّ الهدف هو صنع 
إسرائيل العظمئ من خلال ضم تركيا إل الاتحادة”” . 

لقد جادل أربكان أيضًا بأن تركيا كانت قد (استّعمرت) بالفعل من قبل نظام بنكي 
تهيمن عليه إسرائيل. وزعم أربكان بأن التركي البسيط يعمل نصف يوم لدئ إسرائيل 
ونصف يوم آخر لدئ الوسطاء المحليين للشركات الأجنبية» وقال بأنّه من سعر رغيف 
الخبز الواحد. يذهب الثلث لسداد الفائدة علئ الدين القومي» والذي يذهب عبر 


)١(‏ أره يكان في : .5 ,عععدهمع! علتالانة8 .4 نعناعوط ل 
.0 ,1993 ,5655108 طا38 ,46 .01/ ,أدأع2ع10 عل2223ان1' .7.8.14.11 00 
(7) أريكان في : "1993 ,26 1026ك ,5111351لا1>01 11581112111131585ة 11" في : انمأ سدم املاط ظل 
(صفحة/ 2١55‏ و106. و5ل9ا١).‏ 
(5) أره يكأن في: "1993 ,26 عهناة بأفقصسنهمع1 5مةسممقسصعطق1", (صفحةء .)١1/4‏ 
ه8253 ,أكلكن1 ع1 زتمعءاطءط5 ,التتناكنالطآ عأع؟062) قفتم علإوولئط ,18 ,0 .5 ,1838 نوممملعة (ره) 
(صفحة/ 18) 


بردت 


صندوق النقد الدولي والبنوك الأمريكية إلى إسرائيل» ويُدفع ثلث لسداد الضرائب 
لدعم التجارة الخارجية» ويذهب ثلث واحد فقط إل الخباز نفسه”"» وفيما يتعلق 
باتفاقية أوسلو ل(عام 19917م) بين إسرائيل ومنظمة التحرير الفلسطينية» زعم أربكان 
بأنّها كانت اتفاقية مع غرض الصههيونية لاختراق البلاد الإسلامية تحت غطاء 
مساعدتها؛ وذلك لأجل جعل بعض المسلمين (منظمة التحرير الفلسطيئية) يقتلون 
مسلمين آخرين (حماس”'"» وسأل أربكان أيضًا بشكل بلاغي في إحدئ المناسبات 
مخاطيًا أمريكا: «هل أنت مستعبدة لدئ إسرائيل؟ إنك تزعمين كونك قوة عظمئ. ما 
الذي أصابك! إِنّكْ مجرد لعبة في أيدي اللوبي اليهودي ... إِنّكْ خادمة لإسرائيل» 
وموقفك قد بات واضحًا تمامّاه”". وبالنظر إلئ الدور الذي لعبه التحالف التركي 
والدعم الذي حصل عليه هذا العمل من كبرئ المؤسسات اليهودية في الخارج؟ فإنَّ 
من المرجح أنَّ عداوة أربكان تجاه الدولة الإسرائيلية قد زادت. 
+ الخاتمة: 

منذ (انقلاب عام »)0198٠‏ اتبعت الدولة سياسة مزدوجة المسار ما بين الدمج 
والاحتواء للجماعات الإسلامية من خلال التوسيع التدريجي للنظام السياسي ليسمح 
لهذه الجماعات بالمشاركة المحدودة» ونجحت تركيا في دمج الإسلاميين في النظام. 
وأدّئْ هذا بدوره إلن تهدئة المطالبات والأصوات الإسلامية وإعادة هيكلتهاء لكنّ 
الحركات السياسية الإسلامية التي كانت تنتقد الموقف الأيديولوجي للدولة العلمانية 
المعسكرة وتطالب بدولة أكثر حيادية كانت تلجأ إلى سياسات الانتخابات لتقوم بعملية 
أسلمة للمؤسسات السياسية”؟'. 


0977 (قنطقء1 ,انمعطلمطظ)ء (صفحة/ 4ك‎ )١( 

زفق نجم الدين أريكان في : ,'1>021151818 مقلترهلز عل 'أقععومه]1 11 وتقلمة 12" في: ع1 
71 (صفحة الا؛ و"ا6١).‏ 

9) نجم الدين أرد يكان في: ,"1993 ,15 اناالا ,أكقتسصعبامهم]! أكتأمهامه1' ونم 0 18831131 أوناعومط 1228" 
في 101577151 انتعلعطض (صفحة/ 1/7). 

(5) مصطفئ أردوغان في: "مذومعلز علهج علةطتالاصهه! عملولمعاوئط هنه'2"18» صحيفة: (لالإهالآ ]ء[). 
بتاريخ 71 فبراير 1485). 
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وشهدت الثمانينيات نموًا اقتصاديًا سريعًا وعملية أسلمة للقومية التركية نتيجة 
للانقلاب العسكري ل(عام ٠148م)»‏ واكتسبت البرجوازية والحرفيون الآخذون في 
النمو في البداية ثقة واستحضروا الأساليب الدينية لصياغة مساحة أكبر لأنفسهم في 
مقابل كبار رجال الصناعة والبيروقراطية الجامدة» ومع بدء حركة إسلامية قوية ومنظمة 
في التبلور» استغلٌ حزب الرفاه فائدة القومية الإثنية الدينية الجديدة التي تقودها الدولة 
لحشد الجماهير مستخدمًا في ذلك قضايا الهوية والعدالة الاجتماعية. ووقّرت 
الجمعيات الصوفية والثقافية الجديدة مجالا سياسيًا إضافيًا للحركة الإسلامية لتترجم 
جاذبيتها المتنامية إلئ قرارات سياسية. 

وقد كانت الأهداف الأساسية لحزب الرفاه هي تجسيد الهوية الإسلامية في 
المجال العام وبناء مجتمع يتميز بالأخلاق والفضائل الإسلامية» وعلئ الرغم من أنَّ 
الشبكات التقليدية والهويات البدائية قد أسهمت في دعم حزب الرفاه؛ إِلّا أنَّ هدفه 
الأساسي كان اختراق النظام السياسي وتحويله من الداخل. ونتيجة لذلك؛ تمكن 
حزب الرفاه من تعزيز عملية تجسيد الهوية الإسلامية بطرق عديدة. لقد عمل الحزب 
كوسيط لإيصال أصوات الجماعات الإسلامية إل القطاع العام» ومثّل الحزب 
المصالح الإسلامية في البرلمان التركي» وأصبح وسيلة للإسلامبين للانتقال إلئ إدارة 
البلديات المحلية والبيروقراطية الوطنية الأكبر» ومن خلال تسهيل تكوين قاسم مشترك 
من التضامن الوطني» ربط حزب الرفاه المسلمين السنة بالحكومة بينما أقصئ الفئة 
السكانية العلوية الكبيرة. لكن» وبشكل متناقض» أدت عملية الأسلمة إل تعزيز عملية 
العلمنة الداخلية للإسلام» وأعادت الحركات الإسلامية تكوين الفضاء بين المواطنين 
المسلمين ومؤسسات الدولة باستخدام روابط متنوعة ومتداخلة ومن خلال خطابات 
إسلامية متشعبة» وأذّئ ذلك إل دمج المسلمين السنّة في دوائر الحكومةء ولكنّه أذ 
إلئ إقصاء المجتمعات العلوية والعلمانية» وبصورة ماء فقد تم تحويل التعددية 
الإبداعية إلئ انقسام مجتمعي في تركيا الحديثة دون وجود دولة محايدة أو مساحات 
قانونية حامية» وكان المعارضون وغير التقليديين يقابلون ببيئة سياسية عدوانية يشكل 
متزايد. 

لقد أعاد أربكان ومعاونوه تصور التراث الإسلامي كسياقٍ خطابي حدائي لحل 


ه16 


مشكلات تركيا المعاصرة من الهوية والعدالة» ويتأثر هذا التصور الراديكالي بمفاهيم 
أوروبية للحداثة والتحول الصناعي علئ الرغم من عدم استبطان تلك المفاهيم بصورة 
تامة» وقد أدَّت العمليات المتكشفة للأسلمة والحداثة إل صنع توليفة جديدة يعاد فيها 
التفكير في الإسلام بشكل راديكالي باعتبار المفاهيم والنظم الحديثة. إِنَّ ما كان 
يجري في تركيا الحديثة هو عملية إعادة بناء للتراث الإسلامي باعتبار أساليب حديثة 
لأجل صنع تركيا جديدة يمكن أن تصبح مثالا علئ النجاح السياسي والاقتصادي 
والثقافي للمسلمين في أنحاء العالم» وبينما تعد الهوية السياسية الإسلامية التي يقدمها 
هذا الأمر تصورًا جديدًا للهوية والولاء فيما بين هذه الروابط الاجتماعية ذات التوجه 
الديني؛ فإِنَّ لهذه الهوية قيمة داعمة وأصيلة في الوقت ذاته؛ حيث إنَّ غرضها هو 
تجسيد أنماط مشتركة من السلوك الشعائري لأجل تحقيق حياة أفضل والتواصل بشكل 
أكثر تناغمًا من خلال أساليب عامة مشتركة. 


ادق 


(لفصل العاشر 


آَمْنَتَة الإسلام وانتصار حزب العدالة والتنمية 


يفف 


أَمْتَنَة الإسلام وانتصار حزب العدالة والتنمية 


في التسعينيات» استغلت الجماعات الدينية والكردية في تركيا مساحات فرص 
جديدة للدفاع عن دعاوئ الهوية الخاصة بكل منها. وحيث إنَّ الأنظمة السياسية 
القائمة علئ الهوية تميل إلئ تصنيف جميع صور التقسيمات الطبقية والأيديولوجية إلئ 
فئات هوية؛ فقد أصبح الجدل السياسي في تركيا واقعًا تحت سيطرة موضوعات 
الإسلام في مقابل العلمانية والسني في مقابل العلوي والكردي في مقابل التركي. 

وقد استجابت مؤسسة الدولة» ممثلة بصفة أساسية في المؤسسة العسكرية 
والبيروقراطية المدنية» استجابت لدعاوئ الهوية هذه باعتبارها تهديدات أمنية» وأدت 
عملية (أمننة) دعاوئ الهوية الكردية والإسلامية إل المزيد من التسييس للمجتمع 
التركي. وأعني: بلفظ (الأمننة) مفهومًا صاغه باري بوزان وأولي ويفر وفيليبوس 
سافيديس» وتقوم من خلاله الدولة بوسم جماعات» أو حركات دينية» أو إثنية» 
أو طبقية» أو أيديولوجية معينة بأنّها تمثل تهديدات للأمن القومي. مبررة بذلك 
إجراءات قهرية» وخارج نطاق السلطة القانونية في كثير من الأحيان.» ضد هذه 
الجماعات أو الحركات. 

وتعرّف هذه العملية دعاوئ الهوية الدينية والإثنية بأنّها «تهديد وجودي يتطلب 
إجراءات طارثة» ويبرر أعمالا خارج الحدود المعتادة للعمل السياسي6”'"©. وقد 


أمععاع18 0م5802 زداملوتاء1 01 ععمعقء12 هآ" ,معرعة/الا 016 0ه معقاديهآ عوود8 معاومييت (0) 
:(2000) 3 :29 ,51015 [هصه تاقمععاه1 05 لأمسمكناهل :1تسنموء!!80ق ,"سمناهعنا سناعء5 :10 قاع زط 0 
عتهه0] .لع رطأ ع3 01 نط ,"مهنا نناءعو10 800 مهلامعا مواعه5" ,بعرعة/171 01 :705-739 
.ا 5مصتائط5 ,46-86 ,(1995 رووءء '[اأورع لم1 دلطصساه0 :ادهلا بسول8) مانطءومنآ .10 
6 ,عدون ,الإععلمسك1 مععله54 مذ ممناممناضناءء5 220 01515 هنا ستاتوع رآ" ,كعل لود 
,7/110 ع0 مهققل لهة ,رعبء772 016 320 «سفعن8 83223 اقتباس في : .55-73 ,(2000 عسقمة) 
23-24 ,(1998 ,تعضمع1]1 عسمملزط :2,600ع0لنا80) 15كلإلهسم 10 ع1[:ه جعسدءآ بجع لط هن وبر امعد 
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عززت دعاوئ الهوية الكردية والإسلامية الجازمة من عملية (أمنئة) السياسة الداخلية 
في تركياء وأدّت إلى مأسسة دولة أمن قومي وسّعت فيها المؤسسة العسكرية من 
دورها الرقابي ليشمل مجالات مدنية مثل القضاء والاقتصاد والتعليم والسياسة 
الخارجية . 

ووفقًا لأيديولوجيتها الكمالية الملهمة؛ ترئ المؤسسة العسكرية التركية الإقرار 
بالتنوع الإثني والديني تهديدًا محتملًا ومقدمة للشقاق. وفي التسعينيات؛ شكل هذا 
الخوف من التنوع الإثني والديني وقدرته علئ إضعاف الهيمنة السياسية والأيديولوجية 
للمؤسسة الكمالية جزءًا أساسيًا من سياسة الدولة لحرمان الأفراد والجماعات من حق 
التعبير عن دعاوئ الهوية الدينية والإثنية خارج مساحة ضيقة جدًا ومصرح بها رسميًا . 

في أعقاب الانتخابات الوطنية ل(عام 1446١م)»‏ كان الهدف السياسي الأساسي 
هو استبعاد حزب الرفاه» والذي كان قد حصل علا أغلبية نسبية من مقاعد البرلمان» 
من الحكومة (الجدول »223١-١‏ واستجابة للضغوط من المؤسسة العسكرية ووسائل 
الإعلام وكبرئ المؤسسات التجارية”'"؛ كوّن حزبا يمين الوسط حكومة اثتلافية في 
(" مارس 1447م)»: واتفقت تانسو تشيلر زعيمة حزب الطريق القويم ومسعود يلماز 
زعيم حزب الوطن الأم على التناوب علئ منصب رثاسة الوزراء» على الرغم من 
الخصومة التقليدية بشأن جدول أعمالهما المتشابه وأنصارهما. 

وأقنع هذا التطور بعضًا من أتباع حزب الرفاه بأنَّ الطرق المؤسسية للتغيير قد 
أصبحت غير متاحة بالنسبة إليهم. وأدّئ الإغلاق الفعلي للنظام أمام الحزب الأكبر 
في البرلمان إلئ إثارة قطاع كبير من الناخبين» وأصبح الكثير من نواب حزب الرفاه 
ضجرين بشكل زائد؟ , 

بالإضافة إلى ذلك: ومن خلال إقصاء حزب الرفاه باسم العلمانية» نقّرت المؤسسة 
)١(‏ وضحت جمعية الصناعيين ورجال الأعمال الأتراك موقفها من حزب الرفاه من خلال الإعلانات في 

الصحفء طالبة من حزبي يمين الوسط جمع قوتيهما ضد المشاركة الإسلامية المتوقعة في الحكومة. 
(1) أقوم بدراسة التوابع السلبية لهذا الإقصاء على السياسة التركية وأشير إلئ فوائد الاحتواء في : 26/51" 


ماع سناءان11] ,علمك1 منتدءاوز5 بدله10151 سمتمسقصدة!:82)11 ,علمكج1 دتسمعتمدء لمععل540 تأمتاموط 
.(1996 لإاققنانةل) 38 تمن لهنات) علإنكا ع2 ,"101512027 (صفحة/ ١0-6‏ ة). 
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الكمالية - أي: القوات المسلحة والمؤسسات الكبرئ التي كانت تفضل الأسواق 
المحمية من قبل الدولة وبعض قطاعات الإعلام - نفرت القطاع الأكثر دينامية من 
السكان. مضيقة بذلك قاعدتها الشعبية ومؤدية بشكل غير متعمد إلى توسيع قاعدة 
حزب الرفاه. فبدلًا من السعي تدريجيًا إل دمج (المؤدي إل ضم) الجماعات 
الإسلامية إلئ النظام» اختارت النخبة السياسية منع هذه (التسوية التاريخية) بين 
المركز والأطراف. 

وبالإضافة إل ذلك: فقد عملت جمعية الصناعيين ورجال الأعمال الأتراك 
وشبكاتها الإعلامية» مثل مؤسستي نشر دوغان وصباح» ويشكل مستمر على تمثيل 
الأطراف والبرجوازية الإقليمية ك(رجعيين) بحيث يتم استبعادهم من عملية 
الخصخصة والحكه”"'. 

لقد فتحت الخصومة السياسية بين يلماز وتشيلر نافذة جديدة من الفرص أمام حزب 
الرفاه. فوفقًا لاتفاق التناوب للاثتلاف» أصبح يلماز رئيس الوزراء أولّاء وكان من 
المفترض أن تتقلد تشيلر المنصب في (يناير من عام 1491م): لكن هدف يلماز 
الرئيس كان منع تشيلر من تقلد منصب رثاسة الوزراء» وبالتالي؛ فقد بدأ يبحث عن 
أدلة علئن فساد يدعوا بأن عائلة تشيلر قد ارتكبته» وعلل أمل الإطاحة بتشيلر من رئاسة 
حزب الطريق القويم أو تقسيم الحزبء قام يلماز بتسريب بعض الوثائق المثبتة للتورط 
في الجريمة إل حزب الرفاهء حزب المعارضة الرئيس في البرلمان» لكن حزب الرفاه 
لم يستغل هذه الوثائق في مهاجمة تشيلر؛ وإنّما في شن هجوم علئ الحكومة 
الائتلافية. 

كانت هناك ثلاثة ملفات فساد رئيسة متعلقة بتشيلر» وعندما قام حزب الرفاه يجلب 
هذه التهم إل البرلمان لعقد لجنة تحقيق خاصة» صوّت حوالي "١(‏ نائيًا) من حزب 
الوطن الأم لصالح بدء تحقيق في الفضائح. وكان التحقيق الأول» والذي فتح يوم 
(4؟ أبريل 1997م)» ينظر في دعاوئ أنَّ تشيلر» في أثناء رئاستها للوزراء في الفترة 
(1940-1494م) قد ربحت أموالا غير مشروعة من خلال تفضيل بعض الشركات 


)١(‏ للمزيد حول الإعلام» ينظر : علاتاععممء2 لح (كقوع اولاعت عطا ولعقبع مطللا" ,اعلمةط بوعملهم 
,147-66 :(2000) 54 ععنه لاه أم«ماه عام زه امام ,"لإعطا ع1 صا صمتام بصعم نوعط وه 


ك١‎ 


الخاصة في أثناء عملية بيع شركة الكهرباء المملوكة للدولة (81845). أمّا التحقيق 
الثاني» والذي بدأ يوم ٠١(‏ مايو)؛ فقد كان يبحث في الدعاوئ بِأنّها تدخلت بشكل 
غير قانوني في عملية المزايدة لبيع حصة الدولة في شركة (101845)» شركة تصنيع 
سيارات تابعة لشركة فيات. 

وعلئ الرغم من كون حزب الرفاه هو الذي قد قدم المذكرات البرلمانية لفتح 
التحقيقات؛ إِلّا أنَّ الدعاوئ ضد تشيلر كانت قد أثيرت في البداية من قبل حزب 
الوطن الأم» وفي أثناء (انتخابات 1446م)» كان حزب الوطن الأم قد وعد بالتحقيق 
في دعاوى الفساد المتعلقة بفترة رئاستها للوزراء ودعاوئ مشابهة ضد زوجها 
المصرفي أوزير تشيلر. واستخدم يلماز منصبه للكشف عن عصابة الفيلا المطلة علئ 
البسفور المعروفة باسم (211960651ا): والمسماة باسم فيلا تشيلر الفاخرة المطلة على 
البوسفورء وللإعلان عن أنّها استخدمت الحكومة للكسب الشخصي. 

أما الضربة الأخيرة للحكومة الاثتلافية؛ فجاءت عندما اتهم نائب حزب الرفاه 
شوكت كازان تشيلر علا بأنّها أساءت استخدام اعتماد مالي سري لرئاسة الوزراء من 
خلال توزيع مبلغ نصف مليار ليرة (5,6 ملايين دولار) قبل مغادرتها منصبها في 
(مارس 145م)» وصوّت البرلمان لصالح التحقيق في جميع الاتهامات» ولو كانت 
اللجان قد قررت كون تشيلر مدانة؛ فقد كانت المحكمة الدستورية ستحاكمها. 

وتحقق حكم بالإدانة أمام تلك المؤسسة يعني منعها من تقلد منصب رئاسة الوزراء 
في بداية (1991م)» وبالتالي؟ فستتم الإطاحة بها خارج المشهد السياسي. لكن» 
وفي أثناء الجدل البرلماني حول الفسادء قررت المحكمة الدستورية أنَّ تصويت الثقة 
الذي سمح بتقلد اثتلاف يلماز-تشيلر للمنصب كان غير صحيح. وبالتالي؛ فقد أنهت 
تشيلر هذه الحكومة في (مايو عام 1995م) من خلال انسحاب حزب الطريق القويم 
الذي ترأسه وتكوين اثتلاف جديد مع حزب الرفاه» وفي المقابل: وافق حزب الرفاه 
على دعم عملية إنهاء التحقيق بشأن قضايا الفساد في البرلمان. 


رك 


الجدول :)0١-١(‏ نتائج الانتخابات الوطنية: (19417-؟١٠7م)‏ 
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في يوم (78 يونيو 14457م)» ولأول مرة» أصبح للجمهورية التركية رئيس وزراء 
تعتمد فلسفته السياسية عل الإسلام. وقد مثّل ذلك نقطة تحول سيكولوجية 
للجماعات المختلفة» فبالنسبة إلئ المسلمين المحافظين: كان ذلك نهاية لإقصائهم 
من المجالات العامة واعترافًا بهويتهم من قبل الدولة» وبالنسبة إل الكتلة الكمالية 
التي كانت تسيطر عل الموارد الاقتصادية: كانت تلك هي أحلك اللحظات المظلمة 
للمشروع الجمهوري» ولم يستغل الكماليون هذا التطور التاريخي كفرصة لإنشاء عقد 
اجتماعي جديد قائم علو صفة التسامح للعلمانية والديموقراطية وسلطة القانون. لقد 
رأوا هذه اللحظة بدلا من ذلك لحظة (خوف) وحشدوا القطاع العلماني من الشعب 
ضد الحكومة. 
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يلق 


وبالإضافة إل ذلك: فقد عملت مبادرات أربكان دون قصد في مصلحة المؤسسة 
العسكرية؛ فقد أدّت هذه المبادرات إلول تعميق هوة الخلاف العلماني الإسلامي بسبب 
أنَّ المؤسسة العسكرية هي من يحدد (من ينبغي أن يحكم تركيا)» ويرسم حدود 
السياسة» وقد تم رسم تلك الحدود الآن ضد أربكان. لقد رأت المؤسسة العسكرية 
الانتصارات الانتخابية المتزايدة لحزب الرفاه مهددة بشكل جوهري لذات الأساس 
الأيديولوجي والرؤية الكونية للجمهورية الكمالية. 

وحاول حزب الرفاه التغلب عل هذا الخوف في أثناء المؤتمر الخامس للحزب في 
(أكتوبر 1497١م)»‏ والذي قام أربكان في أثنائه ببيان استعداده للتنازل عن خطابه 
المعادي للمؤسسة الكمالية من خلال قوله للجمهور المبتهج: (إنّنا الضمان للعلمانية 
والعقبة أمام من يحاولون تحويل تركيا تجاه الإلحاد ومعاداة الدين»» وفي أثناء 
الملتقئ» حرصت قيادة حزب الرفاه عل السيطرة علئ الجمهور بحيث لا يعطون 
صورة معادية للمؤسسة الجمهورية”"'» وبيّن الملتقئ الانقسام بين المؤيدين الناشطين 
لحزب الرفاه وبين القيادة الأكثر محافظة» والتي كانت ترغب في إعطاء الانطباع في 
الإعلام بأنّها لا تسعئ إلئ أي إطاحة راديكالية بالمؤسسة الجمهورية المتحصنة منذ 
(عام *1477م)20. وحاولت مجموعة حداثية» بقيادة عبد الله جول» حاولت استغلال 
الحكومة الائتلافية لتحويل حزب الرفاه إلئ حزب إسلامي ديموقراطي مشابه في ذلك 
للأحزاب المسيحية الديموقراطية في أوروباء لكن هذا التحول المستمر ما لبث أن 
تمت مقاطعته من قبل تحالف القوى الخارجية والمحلية التي دعمت انقلاب (78 
فبراير /29)61491 . 

إنَّ أربكان» الذي كان يقود الجناح الأكثر محافظة في حزب الرفاه» لم يتصرف 
فقط بشكل انتهازي كما فعلت تشيلر بانضمامها إلئ الائتلاف؛ وإنّما بادر أيضًا 


)١(‏ اقتباس كلام أريكان من: "هنما علهطنا11 طهلله") صصيفة: (اءلزفوية7)ء بتاريخ ١4(‏ أكتوبر 
5م؛ لمعلومات حول السيطرة علئ الجمهورء ينظر ذو الفقار دوغان في: 108048" 
"إعلانماقعاء صحيفة: (/6د!!341)» بتاريخ ١5(‏ أكتوبر 1995م). 

(7) دريا سازاك في: "88 قلاخ لآ" صحيفة: (اعبف!/341)» بتاريخ (14 أكتويرر 1995م). 

() لقاءاتي مع عبد الله جول في أنقرة يتاريخ ١6-١7(‏ أغسطس ١١١7م).‏ 
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بسياسات جديدة كانت ترئ عليل أنّها محاولات لإضعاف العلمانية. فعلئ سبيل 
المثال: اقترح أربكان رفع الحظر علئ ارتداء الطالبات وموظفات الدولة للحجاب» 
ونظم إفطارًا رمضائيًا لقيادات الطرق الصوفية التقليدية في مقر إقامة رئيس الوزراء. 
ووضع خططًا لإقامة مسجد بميدان تقسيم بإسطنبول» وآيّد التعددية القانونية (المشتملة 
علول الشريعة الإسلامية)27. 

وبالإضافة إلئ ذلك: لم يكن أربكان يسيطر على مجموعة صغيرة من النواب 
البرلمانيين الراديكاليين من أمثال شوقي يلماز وحسن جيلان» الذين كانوا يطلقون 
تصريحات تحريضية بشأن مصطفيل كمال. 

إِنَّ حكومة أربكان لم تقم فقط بتعميق هوة الخلاف بين الجماعات العلمانية 
والإسلامية؛ وإنَّما قامت أيضًا بتسبيس المجتمع العلوي أكثر”2» وقد كان المجتمع 
العلوي قد انزعج جدًّا من تعيين شوكت كازان في الحكومة» وهو المحامي الأساسي 
للعديد من المسلمين السنة المتهمين في حادث سيفاس (عام 1م والذي أحرق 
فيه العديد من الشخصيات العلوية البارزة حت الموت» وبالتالي؛ فقد عملت حكومة 
أريكان علي زيادة صلابة الحدود المحيطة بالعلويين كك (جماعة إِثنية دينية) منفصلة”", 
وقد كانت النخبة العلوية قلقة أكثر بشأن الدور المتزايد للحركة السنية الإسلامية أكثر 
من أي من القطاعات الأخرئ من السكان. وحمّاء فقد كان المجتمع العلوي هو 
القطاع الوحيد من الشعب التركي الذي رحب بانقلاب (18 فبراير)؛ لأنَّ نزاعات 
سيفاس وغازي كانت قد صنعت خوقًا كبيرًا من الدولة ومن الحركة السياسية 
الإسلامية» وأدّت هذه الأحداث والنشاط المتزايد للجمعيات العلوية للمرة الأولئ 
إل جلب الهوية العلوية المهمشة إل المجال العام بطريقة دراماتيكية؟. 

وانخرط مسؤولو الدولة والنخبة الكمالية والصحف الكبرئ في إعادة تعريف 
العلوية باعتبارها (حليف الكمالية) في حماية العلمانية (ضد الإسلام السياسي 


.)م1٠٠١ إيرول أوزكاسناك. صحيفة: (224#). بتاريخ (/1 نوفمبر‎ )١( 
)0( وهاءاءطاع2 ,"'32نالامباسهك1 ءا ممتكد8"‎ 25, .)١5 (صفحة/‎ :)١9495 (سبتمبر‎ 
0 ,آللخ154 للاطمهاذ1) أوتاتوعاة عتسقعة0 ,رصستدنا اتمدذ1‎ 1997( 
)4( بتاريخ (1-؟7 أغسطس 1448م)» (صفحة/ 4- ,(4/عاه/) صحيفة : "وولإنافآ تماعدالخ ععلترعلة"‎ 
كقاطاءطاممظ ,"لوم تك811 علماء0 متمضع نمع 02 املك" :205 و‎ .)١9 (صفحة/‎ 2)1١9494 (سبتمبر‎ ١ 


ءآ5ظ 


السني)» والبناء الموحد للدولة (ضد القومية الكردية)9 . 

أغضب أريكان أيضًا كلا من العلمانيين وحلفاء تركيا الغربيين من خلال سلسلة من 
المبادرات لتحويل السياسة الخارجية لتركيا نحو الشرق”2. كان اللقاء الأول لرئيس 
الوزراء الجديد مع زعيم جماعة الإخوان المسلمين المصرية» ابن الراحل حسن 
البنا"”"» وأدّئْ ذلك إلئ ما يكفي من القلق بحيث قام الرئيس حسني مبارك بزيارة إلى 
أنقرة ليوقف (تدخل) أربكان في السياسة المصرية. وأثار أربكان أيضًا القلق لدئ 
بعض حكومات دول الشرق الأوسطء بينما كان يعطي الأمل للحركات الإسلامية في 
أنحاء المنطقة. وكانت زيارته الأول إلى إيران»ء حيث وقع عقدًا لتجارة النفط والغاز 
بلغت قيمته (71 بليون دولار)» ثم قام أربكان بزيارة ليبياء حيث أهين من قبل معمر 
القذافي» الذي اتهم تركيا بكونها شديدة الميل نحو الغرب ومضطهدة للأكراد'. 
كان أحد العوامل الخارجية الحيوية العاملة ضد أريكان هو العلاقة الاستراتيجية 
التركية الإسرائيلية» والتي كانت قد بدأت (عام 145١م)‏ بزيارات عالية المستوئ؟ فقد 
أدْت بعض خطابات أربكان ومبادراته السياسية إلى تعميق المخاوف الأمريكية 
والإسرائيلية بشأن قدرة الأحزاب الإسلامية علي قيادة حكومات (ديموقراطية) في 
المنطقة. فبعد انتقاد أربكان لبعض السياسات الإسرائيلية» أصبحت حكومته هدمًا 
لمعهد واشنطن لسياسات الشرق الأدنول (98/12185)» وهو منظمة بحثية مؤيدة 
لإسرائيل كانت تحاول التغلب علئ عزلة إسرائيل في الشرق الأوسط من خلال 
المساعدة في تطوير علاقات استراتيجية بين تركيا وإسرائيل» وفي (عام 1497م)؛ 
كانت حكومة تشيلر قد وقعت عددًا من الاتفاقيات العسكرية مع إسرائيل» وكانت 


)١(‏ كان العلويون يحاولون أن يروا أكثر أمانًا في أعين الدولة من خلال تحولهم إل العلمانية. وبعبارة 
أخرئ: فإنّ التحديات الاجتماعية السياسية المتغيرة أجبرت الدولة علئ تحويل نظرتها إلئ المجتمع 
العلوي - من كونهم مصدرًا ل «عدم الأمان» وأساسًا لل «شيوعية» إلئ كونهم مصدرًا للأمن والعلمنة في تركيا . 

:(1997 #عتتتصناة) 2 ,39 لولالان5 ,'لمملقطع8 تعلسب بوتاهط مسولععه طامتعاميكا" ,رممتطهه متاتطه () 
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(؟) صحيفة : ([الإهنا[ :0)76 بتاريخ ١4(‏ أكتوبر ك5ؤ1م). 

(5) للمزيد حول الزيارة والجدل الذي دار في البرلمان» ينظر: أؤونع10 [823]نا1 .7:8.34.34» الجلسة 
الثامنةء بتاريخ ١7(‏ أكتوير 1495م). 
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المؤسسة العسكرية مستعدة للدخول في هذه العلاقات الاستراتيجية مع إسرائيل لعدة 
أسباب : لتأكيد توجه تركيا العلماني» ولمواجهة الدعم الإقليمي (وبشكل أساسي من 
قبل إيران وتركيا) للجماعات الإسلامية والكردية المحلية» وللتمكن من الوصول إلى 
باب خلفي إلئ واشنطن عبر مكاتب إسرائيل الجيدة» ولتأمين مصدر جديد وموثوق 
للتقئية العسكرية غير خاضع لقيود حقوق الإنسان» وبعد تكوين اثتلاف أربكان» 
استغلت المؤسسة العسكرية العلاقات التركية الإسرائيلية في إحراج الحكومة من 
خلال إظهار عدم قدرتها علل إيقاف تحالف كانت تعارضه بشكل معلن» ولم تكتفب 
المؤسسة العسكرية فقط بتجاهل الحكومة في معاملاتها مع إسرائيل» بل قامت في 
(مايو /1991م) بشن عملية عسكرية ضخمة في شمال العراق دون إخطار الحكومة 
المدنية مسبقًا . 
* الكمالية ترد الهجوم: (انقلاب 58 فبراير): 

وقعت الأحداث المباشرة المؤدية إل الانقلاب يوم (5 فبراير /1991م)» وذلك في 
اجتماع حاشد نظمه العمدة المنتمي لحزب الرفاه في بلدة سنجان» بلدة صغيرة قريبة 
من أنقرة» وذلك للاحتجاج علئ الاحتلال الإسرائيلي للقدس. وفي أثناء الاجتماع. 
ألقئ السفير الإيراني خطابًا دعا فيه الأتراك لتنفيذ (تعاليم الإسلام)» وتم رفع لوحات 
مؤيدة لحماس وحزب الله» فاقتحمت الدبابات سنجان اقتحامًا كبيرّاء وأجبرت 
المؤسسة العسكرية الحكومة علول اعتقال العمدة وطرد السفير الإيراني. وصنعت 
وسائل الإعلام إثارة جديدة حول الزيارة التي تلت ذلك إلئ العمدة المسجون من قبل 
شوكت كازانء وزير العدل. ودافع تشيفيك بيرء والذي مضئ بعد ذلك لقيادة 
(انقلاب 78 فبراير)» عن استعراض المؤسسة العسكرية لقوتها في سنجان ياعتباره 
عملية (ضبط دقيق) للوضع الراهن”''» وبالفعل» فعندما كانت حركات هوية متنوعة 
تقوم بإطلاق دعاوئ وإحداث خلل في التوازن» فطالما كانت المؤسسة العسكرية تقوم 
بالتحرك علئ مر التاريخ لاستعادة التوازن الكمالي. 


)١(‏ يعد تقاعده؛ أصبح بير ممثل الصناعات العسكرية الإسرائيلية في عمليات بيع الأسلحة إلئ المؤسسة 
العسكرية التركية؟ ينظر محمد بارلاس في : '"ثناصم عناأه أدكء1غهة طهلله ععالهمعمعع تاعامج" صحيفة : 
ولقره5 نبرهء3()» بتاريخ 7١8(‏ يوليو ٠٠‏ ٠م).‏ 


يذ 


وفي يوم (78 فبراير 14417م)» تحركت القوات المسلحة إل داخل المسرح 
السياسي بشكل معلن من خلال مجلس الأمن القومي» والذي يتربع عليه الجنرالات 
الكبار بحكم المنصب. وأعلن مجلس الأمن القومي أنَّ الحركة الإسلامية هي التهديد 
الأمني الداخلي الأول» واضعًا إِيّاها فوق الانفصالية الكردية والتحديات الخارجية» 
لوجود الدولة وللجمهورية وأمر حكومة أربكان بتنفيذ قائمة من ١8‏ توجيهًا (ينظر 
الملحق)2؟ . 

وبعد قليل من المقاومة» وقع أربكان علئ (التوجيهات) في (0 مارس 19917م)» 
وطلب من وزارته تنفيذهاء وبرر الرئيس ديميريل التوجيهات من خلال التأكيد علئ 
أنّْها كانت ضرورية لحماية الطبيعة العلمانية للجمهورية» ودعم الاشتراكيون 
الديموقراطيون» مثل دينيز بايكال» زعيم حزب الشعب الجمهوري» وحزب الوطن 
الأم بقيادة يلمازء دعموا جميعًا تدخل المؤسسة العسكرية في الساحة السياسية من 
خلال تقديم الجيش علئ أنه (جماعة ضغط) أخرئ ذات أهداف تقدمية. لكن» 
وعندما أدركت المؤسسة العسكرية أنَّ حزب الرفاه غير مستعد لتنفيذ التوجيهات؛ 
قررت إجبار الحكومة علئ ترك السلطة. ظ 

حددت التوجيهات أنَّ المؤسسات التجارية الإسلامية ونظام التعليم والإعلام 
الإسلامي والنشاط الديني هي التهديدات الرئيسة للطبيعة العلمانية للدولة التركية, 
وكان هدف المؤسسة العسكرية هو إبعاد القطاعات الإسلامية من المجتمع المدني من 
خلال إغلاق مساحات الفرص المتاحة لها0"'» فبسبب ظهور مساحات الفرص 


؛)م10٠١ صحيفة: (/500)؛ بتاريخ (19 مارس 19417م)؛ صحيفة: (/500)» بتاريخ (77 أغسطس‎ )١( 
في: (0826 -1815-11/15811-2000)؛ وحكمت تشيتشيك» محرر:‎ 
1 ,علقمزقع] إصدار :آناطههاذآ) أرعأعواءع8 ج19 دطاعمء0 أدبمل موبرمء!‎ 1997(. 
للترجمة الكاملة للنصء ينظر دافيد شانكلاند في:‎ 
,ققعء:8 معطاوظ إصدار :ك1.نآ ,هملع ستاصد1]1) برمعاسة1 جز رراعاء50 كانه ««جماد1‎ 1999(. 
.)5١8-5١8 (صفحة/‎ 
ينظر: "81 1#" (فبراير ١١٠7م)2 عدد خاص"502601 أوطدا5 28" : عن انقلاب (عام /19491م).‎ )1( 
ينظر: 14515 :2تولصف) أقطس5 28 3الإا502:251 76 أوع0م0 ,ممعدع1 أمعابعء5‎ )9( 
,امم ا ساوج‎ 2001 
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الجديدة هذه؛ كانت السلطة الكمالية قد فقدت هيمنتها علئ الطبقات الوطنية والبلدية 
من الدولة. 

لقد كان العُمّد ذوو الميول الإسلامية يفوزون في الانتخابات البلدية ويسيطرون 
عل ميزانيات كبيرة» وكان هؤلاء العْمّد يستغلون موارد البلديات في التنافس علئ 
المستوئ الوطني. وبالإضافة إل ذلك: فقد كانت السيطرة الكمالية علئ الموارد 
الاقتصادية تقع فريسة التحدي نتيجة لظهور البرجوازية الجديدة التي كانت تسعئ إلئ 
الحصول عل شريحة أكبر من السوق. وبالإضافة إل ذلك: كانت السيطرة الكمالية 
عل إنتاج الثقافة والمعايير قد أضعفت نتيجة لعملية تنويع الشبكات الثقافية» فعلئ 
سبيل المثال: أجبرت قنوات التلفاز والإذاعة المملوكة للدولة علئ التنافس مع 
نظيراتها الخاصة. 

وأخيرًا: فلم تسمح الحياة المؤسسية» من حيث مجموعات وجمعيات المجتمع 
المدني الآخذة في الازدهارء لم تسمح بهيمنة أي صورة من صور الأيديولوجية 
الرسمية. 

إنَّ المؤسسة العسكرية لم تكن ترغب فقط في إغلاق هذه الجمعيات والمؤسسات 
بل حددت أيضًا ١9(‏ صحيفة)ء و(١٠7‏ قناة تليفزيونية)» و(01 قناة إذاعية)؛ و(١١١‏ 
مجلات)» و(٠١٠١8‏ مدرسة)» و(١70,١‏ دار إسكان للطلبة)» و(٠٠7,6‏ جمعية)» 
زعمت أنها كانت جزءًا من الإسلام السياسي الرجعي”' . 
* أمننة الإسلام: 

كانت إحدئ الصفات الأساسية ل (انقلاب 19917م) أنَّ القضاة والصحافيين» بدلا 
من الرصاص والدبابات» هم من كانوا يؤيدونه وينفذونه. لقد استخدمت السلطة 
العسكرية وسائل الإعلام العامء بالإضافة إلئْ البيانات الإعلامية الموجزة 
والمؤتمرات والإعلانات العامة المنتظمة لإعلام القضاة والعامة بالخطر الوجودي 
الذي يهدد الدولة والناشع من الإسلام السياسي والقومية الإثنية الكردية» ولأجل 
)١(‏ هيو بوب في : ,"عتملوع1 عنصداء1-مء2 دو عدمهآ! دمعاطع1! وممائلتالا عتاعس؟1"'" صحيفة : /له'/11) 


(هانض#امل 517824 بتاريخ (17 يونيو /1491م) . 
اح 


توليد الدعم من القطاع العلماني من المجتمع؛ قدمت المؤسسة العسكرية الوجود 
الإسلامي في المجالات العامة كتهديد لنمط الحياة الكمالي» والذي كانت تزعم أنه 
النمط الشرعي الوحيد للحياة» وحاولت المؤسسة العسكرية أيضًا حشد الجمعيات 
النسوية والثقابات العمالية والمنظمات التجارية لمعارضة تقاسم المجالات العامة مع 
الهوية ونمط الحياة الإسلاميين الصاعدين. 

وحيث إنَّ الجماعات الإسلامية قد جرمت وأقصيت باسم الأمن القومي؛ فمن 
المهم دراسة الطريقة التي يتم من خلالها بناء مفهوم الأمن القومي هذا واستغلاله ضد 
المجتمع. لقد صممت الساحة السياسية في تركيا وفمًا للمفاهيم الكمالية للعلمانية 
والقومية وبحماية وثيقة من قبل المؤسسة العسكرية» وفي أربع مرات خلال الخمسين 
عامًا الماضية» في (أعوام ٠5ة»‏ والاواء و1940. و[149م)» قامت المؤسسة 
العسكرية بالتدخل لأجل (حماية) النظام الكمالي» والمهمة الأساسية للمؤسسة 
العسكرية» وفقًا (للمادة 0؟) من قانون الخدمة الداخلي (1971م)»2 هي «الحماية 
والدفاع عن الأراضي التركية والجمهورية التركية كما هو محدد من قبل الدستور:("', 
وحيث إِنَّ المذهب الكمالي عمومّاء والعلمانية بصفة خاصة» مقدسان في الدستور؛ 
فإنَّ وظيفة المؤسسة العسكرية هي (رعاية) الأيديولوجية الكمالية باعتبارها الفلسفة 
العامة الموجهة داخل تركيا. ! 

إنَّ العلمانية» بالنسبة إل ضباط المؤسسة العسكرية» هي العمود الفقري للنظامء 
وفي حال انهيارهاء فالنظام بأكمله سينهار. وبالإضافة إلئ ذلك: فإِنَّ (المادة 86) من 
قانون الخدمة الداخلي تقول بأنَّ «العسكرية التركية ستحمي البلاد ضد التهديدات 
الداخلية والخارجية» وياستخدام القوة في حالة الضرورة». لذلك؛ فإِنَّ للمؤسسة 
العسكرية السلطة لتعريف التهديدات التي تمثل خطرًا وجوديًا علئ الدولة وعلئ 


)١(‏ (211 .20 بلامناهمكا اعمصناط ول أعلاء ع1 الطةائ5 1ئنة1)» [القانون 7١١‏ بشأن تنظيم المهام 
الداخلية للقوات المسلحة التركية]» :1961 ,9 188100323 ,20 خلوق يافوز: 
رل858ز51 إصدار :222 علصش) ,اوعد 11ل هءاج متمعدم لاعنلا ءا أوازدعة متعادزة ادمهرزز5 عل'ع :20 
.(2000 
(صفحة/ 04-708)» متين أوزترك في: 
.(صفحة/ )١15-1١5‏ ,(1993 ,قلمازهلا مقعه0020 إصدار :22 2لصة) دعلتانا6 عا نلء© 


ع 


أيديولوجيتها المؤسسة. ويمكن أمننة أي قضية إذا ما تم اعتبارها (مضادة للعلمانية). 
وفي الرؤية الكونية لضباط المؤسسة العسكرية؛ فإنَّ الرابط بين العلمانية والأمن 
ارتباط سببي» أي إِنَّ العلمانية تصنع الأمن» وجميع الأفعال المضادة للعلمانية ثُرئ 
علئ أنّها مصادر لعدم الأمان. وهذا المفهوم العسكري للعلمانية باعتبارها الأساس 
(للأمن القومي)» وبناء (الدولة الوحدوية) هو الذي سيلهم جميع قرارات القضاء. 
لقد أدّىْ فشل الدولة الكمالية المتصلبة أيديولوجيًا في التعامل مع دعاوئ الهوية 
الجديدة هذه إليل حت نخبة الدولة الخاضعة للهيمنة العسكرية إل تحديد أنَّ دعاوئ 
الهوية للجماعات الإثنية والدينية تمثل تهديدات وجودية للقيم الأساسية لأيديولوجية 
الدولة» وأدّت هذه التهديدات المتصورة بالدولة إلول اختزال المشكلات الاجتماعية 
والسياسية والاقتصادية إلى مشكلات أمنية7"' . 
وقد نتج هذا الموقف المتعلق بوجهة نظر/ سياسة المؤسسة العسكرية إلىْ تجريم 
جماعات الهوية. وبالتالي؟ فمن خلال صياغة تحديات الهوية الإسلامية والكردية 
كمشكلات أمنية» تعتقد المؤسسة العسكرية أنّها تتحمل المسؤولية الرئيسة في التعامل 
مع هذه التهديدات باستخدام وسائل استثنائية خارج نطاق القواعد السياسية المعتادة. 
في (أبريل 19497م)» قامت المؤسسة العسكرية بتغيير مفهومها الاستراتيجي 
العسكري الوطني (214516: اختصار نامءكدهآ أه) 5:2 ترععادة 111أ34) من استهداف 
تهديدات الانفصاليين الأكراد والتهديدات الخارجية للحرب بين الدول إلئ (الإسلام 
الرجعي) باعتباره العدو الأول لأيديولوجية الدولة المؤسسة ووحدتهاء ولأجل التركيز 
عليل (العدو) الجديد؛ أنشأ مكتب رئاسة الأركان العامة للقوات المسلحة مجموعة 
دراسة الغرب لمراقبة أنشطة المنظمات والمؤسسات التجارية الإسلامية المشتبه فيها 
في جميع قطاعات المجتمع'". واستخدمت هذه المجموعة أيضًا في إعلام 


6 أدتجت 111207 015للهأ182 أمانمالوبع 211 طذ ,"كماعة براسباعع5 د اكه [81 مط1" ,رع رعولا ء1أ0 (0) 
«إناماداء ع لسعاءه11 .له ,لإاتسستستصده© لهج زوالعناءة5 ,كعجو :مله و1116 انمعمم مظا كزه دع 1اأأوط 
5 ,(2000 رععلعلن10 :مه لدمة) مسدنالة/ةا .0 اعوطءزلة 0لسه 

(؟) ينظر اللقاء مع جوفين إركايا (قائد القوات البحرية في أثناء انقلاب 1441)» والذي أجراه: 6#هة]' 

أدوع 11" ,وتإقطظ سع © ,260 ,(2001 ,مقع ه12 نلنتطههاكل) أمنمرماواط «زه «مع1كى4 81 مأ ,عامالاو8 


لحف 


الأكاديميين والقضاة والبيروقراطيين بمخاطر الإسلاموية والقومية الإثنية الكردية 
وبالسلوك الصحيح الذي ينبغي عليهم ممارسته تجاه هذه المخاطر. 

لقد أدّت التدخلات والبيانات العسكرية ضد الحكومة الاثئتلافية ذات الميول 
الإسلامية لأربكان إل الإخلال باستقرار تركيا المحلي وسياستها الخارجية. فعلئ 
سبيل المثال: في يوم (59 أبريل 14917١م)»‏ قام الجنرال كنعان دينيزء قائد الأمن 
الداخلي وقسم التخطيط بمكتب رئاسة الأركان بإلقاء بيان للصحافيين بشأن التهديدات 
الأمنية الكبرئ لتركيا: «التعصب الإسلامي» والسؤال الكردي» والعلاقات التركية 
اليونانيةة» وحدد دينيز كون الراديكالية الإسلامية التهديد الأول (للأمن القومي)» 
مخبرًا الصحافيين بأنّه «وفقًا لتوجه الأمن القومي الجديد؛ فإِنَّ تصور التهديد قد تحول 
من الخارج إل الداخل»”" . 

لقد كان الهدف الأساسي للمؤسسة العسكرية هو القطاع الإسلامي من المجتمع 
المدني» وكان الغرض هو إزالة الأصوات الإسلامية من المجال العام من خلال 
تجريم كل ما هو إسلامي من الجمعيات ووسائل الإعلام والأحزاب والشركات 
والسياسيين باسم الأمن القومي”'2» ومن خلال التأكيد علئ فوقية السلطة الجمهورية 
علئ الديموقراطية» والأمن عل الحرية» وعلمانية أصولية صلبة علئ التسامح تجاه 
الدين» والحداثة التي تقودها الدولة علئ الحداثة الاجتماعية الصاعدة من أسفل إلئ 
أعل؛ قامت المؤسسة العسكرية بزيادة سيطرتها عل التعليم والاتصالات والنظام 
القانوني والتجارة والسياسة. وأدّئ هذا الوضع بالتالي إل تضييق مساحات الفرص 
السياسية والاقتصادية والثقافية. 


ر(2000 ,عقصاط :اناطههاكآ) ععاعواع8- نوضري 28 مز ,"رملإلأقاصة 80101 علا أوطنر5 28 ععمعمام 
(2001 ,اتسنا بمممطلصف) قكةطاو متدعطعو2 مععلمجنوه2 ممعفيرى 28 ,عفمسالة مملداط ,497 

7١( بلال تشيتين في : "زد5عم للسعدة 5 سمل 'لإدمسداطاعمء 0" صحيفة : (آالإقلالا 3674)؛ بتاريخ‎ )١( 
أبريل‎ ١( أبري يل 19917م)؛ وديريا سازاك في: "قسقاتءط ذتععامه". صحيفة: (#بزف84:/1): بتاريخ‎ 
51م )؛ صحيفة: (1م1هم8): بتاريخ (11 يونيو 1991م).‎ 

(؟) يالتشين دوغان في : "فالهدةع عهالفاه7؟". صحيفة: (1مرزف841/1) بتاريخ (18 أغسطس 1997م)؛ في 
الفترة (9571١-19480م)‏ كانت هناك (055 مؤسسة)؛ وفي الفترة (٠9448١-1997م)»‏ قفز الرقم إلى 
5,800 مؤسسة). طليت المؤسسة العسكرية من الحكومة دراسة حالة بعض هذه المؤسسات وإغلاقها . 

زفة 


في أثناء الانقلاب» عملت المؤسسة العسكرية عن قرب مع كبرئ المؤسسات 
الإعلامية مثل مجموعة دوغان» والتي تصدر الصحف اليومية : (اعءزنللنلة أءلامن11)» 
وكذلك مع كبار مديري الأعمال التجارية والجامعات لتبرير الحاجة إلئ التدخل 
العسكري» والتخلص من المدنيين بدعوئ (التهديدات للأمن القومي). 

فعلئ سبيل المثال: أصدر مجلس التعليم الأعلئ (01])» وهو كيان رسمي 
مسؤول عن الإشراف علئ التعليم ما بعد الثانوي في تركياء أصدر مجموعة جديدة من 
القواعد لحماية وحفظ التوجه الكمالي في مؤسسات التعليم العالي من خلال السعي 
نحو التخلص من جميع صور دعاوئ الهوية الإسلامية'© وقد أعطت القواعد 
الجديدة لإدارات الجامعات سلطة فصل أولئك الذين (يعملون ضد الجمهورية 
وقيمها)» وسلطة نزع الألقاب الأكاديمية عن الأساتذة وأعضاء هيئات التدريس جراء 
التعبير عن آراء معارضة للأيديولوجية الجمهورية الرسمية”'"2: ومن الممكن أيضًا أن 
«#يخسروا حقوقهم المتعلقة بالضمان الاجتماعي» ويواجهوا عقوبات بالمنع مدئ 
الحياة من الوظائف بالدولة» . 

وامتد إعلان (الحرب) ضد قطاع واسع من الجماعات الإسلامية إلئ الأعمال 
التجارية المنافسة للقلة الاحتكارية المدعومة من الدولة من المرتبطين بجمعية 
الصناعيين ورجال الأعمال الأتراك. واستهدف الجيش )٠١١(‏ من كبرئ الشركات 
التركية التي كان التعدي الواحد الظاهر من قبلها هو كونها مدارةً من قبل مسلمين 
محافظين» والذين كان الكثير منهم في الحقيقة قد قاموا بدعم أحزاب سياسية أخرى 
غير حزب الرفاه» وضم الجيش إل هذه الحملة شركة أولكر الشهيرة لصناعة 
البسكويت ومؤسسة الإخلاص ومجموعة كومباسان ذات ال (75 شركة)ء ودون 
الحاجة إل أقل الأدلة الظاهرية» أعلن الجيش أنَّ ١19(‏ صحيفة)» و(١7‏ قناة تليفزيونية 
,"6151365 اندلا والإع عد وعم لأأعءعممنآ 5عمه5 2620 عتسدأذ1 ده مده خ" ,عهلاآه80 وماحعياظ (0) 

,39-40 ,1998 ,24 لتتوظط ,1«مثامساط «عطوذلظ زه عاعتدمعا0 


(؟) للقواعد الجديدة لمجلس التعليم العالي» ينظر : (©8)» بتاريخ (/* نوفمير 1994م)» (صفحة/ 77-137). 
(؟) (ومعلة برانهه ب(عاا7ة2). بتاريخ 1١(‏ نوقمير 1944م). 


اروف 


وطنية)ء و(١0‏ قناة إذاعية)» و(١١١‏ مجلات)» و(١٠7,١‏ من بيوت إسكان الطلبة) 
تنتمي إلئ (القطاع الرجعي). 

وفي رد فعل عل إجراءات المؤسسة العسكرية» قام حوالي )"٠0,:٠٠(‏ من 
مؤيدي الإسلاميين بالتظاهر في إسطنبول احتجاجًا علئ إغلاق مدارس الأثمة 
والخطباء في ١١(‏ مايو ا149م)» وردت القوات المسلحة علئ التظاهرات المتنامية 
في الجرأة والشعبية بالإعلان عن «استعدادها لاستخدام القوة ضد الجماعات 
الإسلامية؛ في ١١(‏ يونيو 14917م)؟ فقام أربكان» الذي أصبح يستشعر انقلابًا 
عسكريًا قويّا وشيكا وسعيًا منه لتجنب العنف بأي الطرق» قام بالاستقالة من منصب 
رئاسة الوزراء يوم ١7(‏ يونيو /1991م). 

في (يناير 19494م)» قامت المحكمة الدستورية» برئاسة أحمد نجدت سيزر» الذي 
مضئ ليصبح رئيسًا لتركيا (عام ١٠٠5م)»‏ قامت بالمصادقة عل رغبات المؤسسة 
العسكرية القوية» وأغلقت حزب الرفاه» ومنعت أربكان من ممارسة النشاط السياسي 
لمدة خمسة أعوام بناءً علئ معاداته للعلمانية”"2» ولعب قضاة المحكمة الدستورية دور 
العملاء للأيديولوجية التركية المعسكرة (الكمالية) بدلا من دور حماة حقوق الإنسان» 
وقامت المحكمة الدستورية» والتي كانت تلعب دور الرقيب للنظامء» بحظر حزب 
الرفاه جراء خرقه (للمادتين 238 و58) من الدستور وتحوله إليل مركز للأنشطة 
المعادية للعلمانية. حقيقة» لقد كان (دستور 19487م) يرسم حدود الديموقراطية 
باستخدام المبدأ العلماني الكمالي» فلا يمكن تأسيس أي حزب (ضد مبادئ 
الجمهورية العلمانية)» (المادة 74)» و(سيتم حظر) تلك الأحزاب التي توظف 
المشاعر والرموز والحجج الدينية (المادة 18). 

ولأجل إغلاق الحزب؛ تمسكت المحكمة الدستورية بتصريحات البرلمانيين داخل 
وخارج البرلمان» والتي كانت تنتقد التعريف الكمالي للعلمانية. إِنَّ قرار المحكمة 
الدستورية لم يود فقط إل عرقلة مسار الديموقراطية التركية» بل وقوئ أيضًا مناصري 
الأيديولوجية الكمالية في نزاعهم مع الدين. 
)١(‏ أصدرت المحكمة قراراها في يناير وتم نشره في فبراير. لقرار المحكمة الدستورية» ينظر: 

(0)ء بتاريخ (1؟ فبراير 19944م): (صفحة/ 0840-1"1. 

3 


قبل إصدار المحكمة الدستورية لحكمهاء أعادت تعريف العلمانية بأنّها (طريقة 
الحياة) ”22 ويتعبير (طريقة الحياة)؛ فإنَّ المحكمة تعني أنَّ العلمانية هي «المنظم 
الوحيد المقبول رسميًا للحياة السياسية والاجتماعية والثقافية للمجتمع:”"': وقد تم 
تعريف الهدف المركزي للكمالية بأنّه إنشاء نظام سياسي واجتماعي وثقافي «خالٍ من 
أي تأثير أو وجود ديني 71" . 

إنَّ الدين» بالنسبة إلئ المحكمة الدستورية» يمكن أن يحتمل فقط في الوجدان 
الخاص بالفردء وأي تجلّ أو انعكاس للتدين في المجال العام يعرف بأنَّه فعل 
لا علماني مضاد لمبادئ الكمالية. ولأجل تبرير قرارها؛ قالت المحكمة الدستورية إِنَّ 
العلمانية هي الأساس (للسيادة الوطنية والديموقراطية والحرية والعلم» وبالتالي؛؟ فهي 
المنظم العصري للحياة: السياسية. والاجتماعية» والثقافية». ويلمح قرار المحكمة 
الدستورية أيضًا إلى «الطبيعة المختلفة للعلمانية في تركيا استنادًا إلى الخواص الفريدة 
للإسلام والسياق الاجتماعي التاريخي لتركيا»”». وحمًا؛ فإنَّ المحكمة الدستورية 
تعرف الدين في مقابلة العلمانية وتجادل بأنَّ «الدين ينظم الجانب الداخلي من الفرد 
بينما تنظم العلمانية الجانب الخارجي من الفردة”*». وبالتالي؛ فَإِنَّ العلمانية التركية 
يمكن أن ترئ مختلفة عن الصور الديموقراطية من العلمانية من حيث مميزاتها 
(الجاكوبينية)» و(الحربية والمعسكرة)» و(المعادية للدين)» والتي تفرض نمط حياة 
غرييًا من الأعلئ إلئ الأسفل”"“. إِنَّ العلمانية في السياق التركي هي أيديولوجية دولة 
وأداة للاستخدام في تجريم المعارضة وتصويرها باعتبارها (الآخر). 


)00( (©46)» بتاريخ (1؟ فبراير 1594م)» (صفحة/ 966؟). 

(؟) (80)» بتاريخ (7؟ فبراير 1994م)؛ (صفحة/ 0107). 

(9) (106). بتاريخ (71 فبراير 1984م): (صفحة/ 00-1764, 

(؛) (©86)» بتاريخ (71 قبراير 19444م)»: (صفحة/ 0707). وهذا التفسير ليس فقط مشكلا؛ بل ريما يكون 
تدميريًا جدًا أيضًا 

(0) (50): بتاريخ (؟1 فبراير)» (صفحة/ /161). 

,195 ,193 ,(1993 ,5103521 تمعتقطصفة) أعءمهزأ5 لوععطئآ ,امم 1 لمرعطاط ,مدعه8:0 وأقماكن384 ١‏ 

.169 ,(1979 ,كتتتمعه لا :لناطضهاكآ) .له طاك ,علزاطنمط عم :ن2 ,اتعفد8 أمظ تلق :229 


ا 


واستخدمت المحكمة الدستورية تصريحات لحزب الرفاه من قبيل (يجب أن يكون 
الحجاب متاحًا بحرية في الجامعات)» و(الحق في اختيار نظامك القانوني الخاص» 
بما في ذلك الشريعة)» كأمثلة علئ الأنشطة المعادية للعلمانية» واعترض اثنان فقط 
من بين ١١(‏ قاضيًا)ء مجادلين بأنَّ العلمانية وسيلة إلول تقوية الديموقراطية التشاركية» 
والتي ستضمن أنه لا يمكن للدولة» ولا لأي معتقد آخر فرض رؤاه عل الآخر”"', 
ووافقت الغالبية من قضاة المحكمة الدستورية بشكل فعّال عل مبدأ النقاوة 
الأيديولوجية الكمالية وعلىئ الحق غير المنازع فيه للمؤسسة العسكرية في تفسير هذا 
المبدأ والدفاع عنه باعتباره قيمة علا تفوق الديموقراطية والحرية الفردية. 

لقد كانت المؤسسة العسكرية وسيطة أيضًا في عملية العزل من الحياة السياسية 
والسجن لطيب أردوغان» عمدة إسطنبول وأحد أكثر السياسبين شعبية في البلاد. لقد 
كان الجنرالات الكماليون يخافون بصفة خاصة من شعبية أردوغان لدى شريحة كبيرة 
من المجتمع التركي» ومن حماسته الشبابية» ومن إدارته الأمينة والفعالة لإسطنبول. 
وبالفعل» فقد ظهر أردوغان في انتخابات (عام ؟١١1م)‏ كزعيم للحركة السياسية 
الإسلامية الجديدة والمتحولة. فتحت ضغط من المؤسسة العسكرية؛ قامت محكمة 
أمن الدولة بالحكم علي أردوغان بالسجن لعشرة أشهر» ومنعه من ممارسة العمل 
السياسي» وذلك جراء إلقائه لقصيدة من تأليف ضياء جوكالبء والذي كانء بما يدعو 
إل السخرية» أيقونة قومية بالنسبة إلى الزعماء الكماليين الأوائل. وكانت أبيات 
جوكالب التي ألقاها أردوغان تقول: «مساجد تركيا ستكون ثكناتناء ومناراتها ستكون 
حرابناء وقبابها خوذاتناء وسيكون المؤمنون جندنا»”". 

إنَّ عملية الأمننة والتجريم لأنماط الحياة والهويات البديلة لم تقر شرعية الدولة 
الكمالية؛ وإِنّما أضعفتها عمومّاء وأضعفت المؤسسة العسكرية بصفة خاصة؛ فقد قام 
أكثر الفاعلين الإسلاميين والأكراد بالتحالف مع القوئ المؤيدة للاتحاد الأوروبي 
باعتبار ذلك هو الخيار الوحيد لاحتواء المؤسسة العسكرية وتخليص الدولة من 
أيديولوجيتها الحاكمة. 


)١(‏ ساجيت أدالي وهاشم كيليتش» واللذان عُيّن كلاهما في عهد تورجوت أوزال. 
يتاريخ (71 سبتمير 1994م). (أ مهن #) صحيفة : "1205:8381 ممع ه82 «مارزة1" (0) 


لحف 


* توابع الانقلاب: عملية الأآوربة وانقسام حركة ميلي جوروش: 

علئ الرغم من تفاوت أثره في حركات الهوية المختلفة؛ إِلّا أنَّ الانقلاب قلّص 
المساحات العامة وسيّس النظام القضائي واختزل مفهوم السياسي إل الإدارة بواسطة 
النخبة وعمل علو مأسسة سياسات الخوف. لكنّ الانقلاب فشل في إزالة الإسلام 
السياسي من البرلمان» واستغل الانقلاب النظام القانوني ووسائل الإعلام في تقسيم 
الإسلام السياسي وقام بفرض نظام صارم عليه بنجاح يما يتوافق مع التوجه الكمالي» 
فبعد إغلاق حزب الرفاه» أخفقت نخبة حزب الرفاه في استغلال هذه الفرصة في إعادة 
تعريف واختراع الحزب؛ وإنّما فضلوا بخضوع التنازل عن جميع القوئ للهيمنة 
الكمالية'''. وأصبح خليفة حزب الرفاه» حزب الفضيلة حديث الظهورء أصبح 
خاضعًا للتغيير بدلّا من أن يكون أداة لإحداث التغيير. لقد كان الخوف من الإغلاق 
مرة أخرئ هو السياق الأساسي لسياسات حزب الفضيلة» دافعًا إياه إلى عدم 
المشاركة في السياسة» وإِنّما إلى أن يصبحء بشكل مثير للسخرية» حزبًا لا سياسيًا 
بصورة ما. وتبنئ رجائي كوتان» زعيم حزب الفضيلة» لهجة تصالحية تجاه المؤسسة 
العسكرية» واعترف كوتان بأنَّ القوات المسلحة التركية جزء أساسي من الأمة التركية» 
وبآنّ حزب الفضيلة سيتعامل بشكل بنّاء مع القضايا المهمة بالنسبة إل المؤسسة 
العسكرية» وباعد حزب الفضيلة نفسه عن راديكالية أربكان ليظهر للجنرالات أنَّ 
السياسة الإسلامية لم تعد تهدد علمانية تركيا. 

في التسعينيات» تغير موقف الإسلام السياسي تجاه الغرب عمومّاء وتجاه الاتحاد 
الأوروبي علئ وجه الخصوص”"» وكان هذا التحول الاستطرادي من كون الغرب 
عدو الهوية الإسلامية السياسية إلئ كونه صديقًا نتيجة لعدد من العوامل. لقد أذ 
إغلاق حزب الرفاه والاضطهاد المنظم للوجود الإسلامي في المجال العام وإقامة 
)١(‏ مصطفئ إسلام أو غلو في: "فنصم نادعءاءنا نم10 أدنعةاع اماتعد1". صحيفة: ,(/5/2 1/61) بتاريخ 

٠(‏ يوليو 1984م). 


زفة حسن كوسيبالابان في : 34104/6 ,"دعت لدان بإاأأتناءء5 1ه طعمان ل تصتطومعطجمء84 [81 وابإم امن" 
2 ,9 عتاوط امول (يونيو ٠٠٠‏ (صفحة/ ٠ا١-25).‏ 


يفف 


حزب الفضيلة إلى صنع فرصة لحركة ميلي جوروش لإعادة تعريف نفسها باعتبار 
الخطابات العالمية لحقوق الإنسان والديموقراطية وحكم القانون ولتصبح المؤيد 
الأساسي لاندماج تركيا في الاتحاد الأوروبي'؟. إِنَّ بعض الكتّاب يفسرون هذا 
التحول بأنّه موقف هادف إلا المحافظة علا البقاء تحت الضغوط العسكرية والقضائية 
والاقتصادية لتكوين تحالف مع المجموعات الليبرالية”"© لكن المزيد من التحليل 
النقدي يظهر أربعة عوامل دفعت الجماعات الإسلامية إل تأييد الاندماج الكامل 
لتركيا مع الاتحاد الأوروبي: صعود برجوازية جديدة من الأناضول كانت ذات قيم 
متحررة اقتصاديًا ومتديئة اجتماعيًا؛ والاعتقاد بأنَّ الحريات الدينية في تركيا ستتم 
حمايتها بشكل أفضل في ظل الاتحاد الأوروبي مقارنة بوضعها في ظل الدستور 
التركي» كما تفسره المحكمة الدستورية والمؤسسة العسكرية؛ تشجيع أعضاء حركة 
ميلي جوروش الموجودة في أوروبا لاندماج تركيا في الاتحاد الأوروبي”"» والتأثير 
المتنامي لجيل جديد من السياسيين والمفكرين الإسلاميين. 

وبالإضافة إل ذلك: فقد أجبرت الظروف السياسية حزب الفضيلة عل إعادة 
دراسة الحداثة والديموقراطية والتعددية الثقافية باعتبارها قيمًا عالمية بدلّا من التعامل 
مع هذه القيم باعتبارها امتدادًا للهيمنة الأوروبية. في الحقيقة: لقد كانت حركة ميلي 
جوروش تستجيب إل الخطاب العام الرائج الجديد من خلال تأييد اندماج تركيا في 
الاتحاد الأوروبي”*؟؛ لقد أدئ تغير الرأي العام الإسلامي تجاه أوروبا إل دفع حركة 
ميلي جوروش إلى القيام بتحولها الذاتي. 

لقد أدرك العامة أنّهِ لأجل تقليل تأثير المؤسسة العسكرية ولإقامة دولة ديموقراطية 
في تركيا؛ فإنّ الخيار الأوروبي قد أصبح الخيار الوحيدء وفي الواقع» لقد ساعد 
(انقلاب 1497م) حركة ميلي جوروش عل إعادة اكتشاف أورويا كمستودع 


.5 ,(1999 ,182 بوتقطاصق) 651 7تقسصقئرء8 دساجة5 1999 سمكتلة 18 تعنزعلعمن!"' ملسو أكتم23 )0١(‏ 
"لمم هعاول00) 0غ لإوممرمعء11 دده :كلدمروده © عطا )9 صتداذ1 امعتائاهمط" ,كتد6 قنز ( 
281-98 :(2001) 4 ,7 ععااتاوط بريه بمجد 0:1 
(5) لقائي مع محمد أربكان» رئيس حركة ميلي جوروش في أوروياء بتاريخ ١3(‏ أغسطس ١١١1م).‏ 
.45 ,(1999 ,58 زققعلصة) أقعلمةسمسمقزء8 صسأاوء5 سقدتل8 18 :علإتكاعنا1 ملسنعأدنمة © (2) 


ليف 


للديموقراطية وحقوق الإنسان وعلئ التخلص من الفكرة الإسلامية المعتنقة منذ زمن 
طويل بأنَّ أورويا هي مصدر الهيمئة الكمالية. 

ولم يمنع تحول أفكار حزب الفضيلة تجاه أوروبا من هجوم كمالي أصولي عل 
سياسات الحزب وأعضائه. فعلئ سبيل المثال: عندما حاولت مروة كافاكتشي» والتي 
كانت قد انتخبت لعضوية البرلمان عن حزب الفضيلة في انتخابات (أبريل عام 
89م). إلقاء يمين تقلد المنصب مرتدية حجابهاء لم يسمح لها بذلك» وطالب 
المئات من البرلمانيين العلمانيين بطردها”'"2» واتهم الرئيس ديميريل كافاكتشي بأنّها 
«عميل محرض يعمل لصالح الدول الإسلامية الراديكالية»)» وفتح المدعي العام قضية 
ضد حزب الفضيلة في المحكمة الدستورية في (7 مايو 14944م)0"“: وحيث إن 
أيديولوجية الدولة الكمالية كانت تجرم جميع صور دعاوئ الهوية؛ فقد تم تقديم 
كافاكتشي أولا باعتبارها (الآخر)» ولم يتم تصويرها باعتبارها سيدة» وإنّما باعتبارها 
محاربة» وليس كسياسية وإِنّما كعضوة في حماس؛ بل وليس كمسلمة» وإنَّما كمجرد 
رمز أيديولوجي؛ وأصبحت عملية تجريم المعارضة هذه هي سياسة الدولة التركية في 
أواخر التسعينيات» واتهم المدعي العام الرئيس «حزبٌ الفضيلة بأنّهم مصاصو دماء 
يسيحون في البلاد ويتغذون علئ الجهل»””": وجادل بأنَّ «حزب الفضيلة قد أصبح 
امتدادًا لحزب سياسي محظور وأنه قد أصبح أيضًا نقطة ارتكاز للنشاط الإجرامي ضد 
العلمانية»9©» . 

وعلئ الرغم من هستيرية اتهامات المدعي العام؛ فقد كان الارتباط بين حزب 
الرفاه وحزب الفضيلة حقيقيًا. لقد كان حزب الفضيلة في الحقيقة تحت السيطرة غير 
المباشرة لأريكان» والذي كان يدير شؤونه اليومية من خلال كوتان وأوغوزهان 
أصيلترك» وأغضبت هذه السيطرة الأعضاء الشباب في الحزب وتحول الغضب إلى 
تمردء وأظهر الجناح الإصلاحي في حزب الفضيلة قوته المتنامية في الملتقئ الأول 


.(2000 ,لإعقا8 نلسطههاذآ) امد[0 أوعلم«مك عدرعارز واكذاءءلة ,نزهاز5 أعصطءكةة )0١‏ 

(؟) شاهين ألباي في : "عصاف1 76 عاتء4/!" صحيفة : (اءرزة|/841)» بتاريخ (5 مايو 1949م). 
.338 ,(2000 ,تع[ا8 :دمقطصف) أكةسامتصع12 مماتلنك8 أدممع1 عع نا اناءة861 ء« م11 ركهة592 لوعنا/ا (م) 
7-١‏ ,أققل1ه2اع0آ1 ندهأ !141 أسسمدع1 عع نا لناءعناآة8 ١‏ مع 1 ,59025 (1) 


اححف 


لحزب الفضيلة في ١5(‏ مايو ٠٠ولم).‏ 

وعلل الرغم من خسارة زعيم هذا الجناح: عبد الله جول» قيادة الحزب لصالح 
كوتان؛ إِلّا أنَّ الفارق الصغير لانتصار المحافظين أظهر أنَّ حركة مؤيدة للإصلاح 
كانت تغلي داخل الحزب» وفي غضون ذلك» أغلقت المحكمة الدستورية حزب 
الفضيلة بناء عليئ دعاوئْ تحوله لىع «مركز للأنشطة المعادية للعلمانية26» وبعد قرار 
المحكمة الدستورية» انقسمت حركة ميلي جوروش إلول حزبين. أسّس الفصيل 
المحافظ. بقيادة كوتان» حزب السعادة في (يوليو »"”)670١١‏ وأمًا الزعماء الأكثر 
اعتدالا ؛ فأسسوا حزب العدالة والتنمية (4165 : اختصار نامو وسماءطللة»1 © غ40216) 
في (أغسطس ١١٠10م)»‏ معززين بذلك الانقسام في الحركة الإسلامية. 

تمكن حزب العدالة والتنئمية من إعادة تعريف ذاته ليس باعتباره امجموعة منيثقة؟ 

- 3 0 » اس 5 5-5 
عن حركة ميلي جوروش؛ وإنما كقوة ديناميكية هادفة إل دمج ناخبي يمين الوسط من 
خلال التأكيد علئ مشروعه الإسلامى التركى المحافظ اجتماعيًا والمتحرر اقتصادياء 
وانحدر الفاعلون الثلاثة الأساسيون فى حزب العدالة والتنمية» أردوغان وجول 
وأرينتش» جميعهم من خلفية قومية وكانوا متأثرين بكتابات نجيب فاضل وسيزائي 
كاراكوتش وراسم أوزدينورين. وبالإضافة إلئ ذلك: فثمة مفكرون نقشبنديون بارزون 
في حزب العدالة والتنمية» مثل عرفان جوندوز المنتمي إلئ طريقة إريتكوي 
النقشبندية» وتؤدي حماسة أردوغان ونمط حياته ودوره كجسير جيلي بين الناخبين 
الشباب والكبار إل جعل حزب العدالة والتنمية حزيًا ذا جاذبية واسعة» لكن المستقبل 
السياسي لتركيا لن يحدد بمدئ نجاح حزب العدالة والتنمية» أو أي أحزاب أخرئ في 
صناديق الاقتراع؟ وإنّما بالتوصل إلئ تسوية بين الكمالية والديموقراطية. 
مهم منص 'عتزناعة1 فلملنوأة1 أموممقكا وسادمد؟ا1 نه 'أوتامدط أعائعة1" ,رمموه8:0 ولأقاون81 (0) 
.36-40 :(2001) 23 أوتوء2آ1 عمستامنا2 أوعءطاءط ,انتصئمه5 أدعطيعطط 1/1 

رأت المحكمة الدستورية حقيقة تمكن مروة كافاكتشي من أن تصبح نائبة» وكونها قد سمح لها بالوصول 

إلئ البرلمان لإلقاء اليمين (خرقًا فادحًا لمبدأ العلمانية). (20)» بتاريخ (5 يناير 710937م). 
(") لفظة (اء5220) تحمل ثلاثة معان: (الازدهارء والبهجة»؛ والسعادة). ومعنئ (الازدهار») يقابل معن 

(588064) أكثر من معنيي (البهجة)» أو (السعادة». 
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* سياسة الخوف: صعود حزب الحركة القومية (01112): 

في أعقاب استقالة أربكان (عام /191م)»2 تم تكوين حكومة ائتلافية جديدة احتل 
فيها يلماز منصب رئيس الوزراء وأجاويد منصب نائب رئيس الوزراء» وكان هدف 
الحكومة هو تنفيذ التوجيهات الثمانية عشر للمؤسسة العسكريةء» ورفض الكثير من 
النواب المحافظين والمتدينين عن أحزاب يمين الوسط دعم التغييرات اللازمة» 
وتمكن يلماز فقط من تنفيذ (إصلاح) التعليم» والذي زاد التعليم العلماني الإجباري 
من خمس إل ثماني سنوات» وكان الهدف من ذلك هو إعاقة دور مدارس الأئمة والخطباء . 

ثم ما لبثت الحكومة الاثتلافية أن وقعت تحت الهجوم نتيجة لعلاقات يلماز الوثيقة 
برجال أعمال مرتبطين بالدولة العميقة يحاولون الحصول على تعاقدات مع الدولة» 
وأنهئ تصويت بسحب الثقة حكومة يلماز في (نوفمبر 1948م)» ورشح الرئيس 
ديميريل أجاويد» والذي كان يحظئ بكامل دعم المؤسسة العسكرية» لمنصب رئيس 
الوزراء» وأيّد زعماء باقي الأحزاب» مثل: يلمازء وتشيلرء حكومة الأقلية بقيادة 
أجاويد» والتي كانت موكلة بمهمة إعداد البلاد للانتخابات في (أبريل .)١949‏ [ينظر 
الجدول .])1١-1١(‏ 

وكانت النتيجة الرئيسة للانتخابات العامة في (أبريل من عام 1949١م)‏ هي التأكل 
الشديد في شعبية المركز السياسي » وهو تطور كانت له توابع حرجة علئ جهود تأسيس 
العملية الديموقراطية التي تعاني من الضعف بالفعل في تركيا''“. واعتنق كلا الحزبين 
اللذين خرجا بأكبر عدد من الأصوات من الانتخابات العامة» حزب اليسار 
الديموقراطي بقيادة أجاويد وحزب الحركة القومية بقيادة دولت بهتشلي» نمطا 
معسكرًا وحصريًا من القومية يعادي الجماعات المتنوعة إِثنيّا وديئيًا في تركيا. 

ومن خلال إحراز مكاسب مذهلة في وسط وغرب الأناضول» تمكن هذان الحزيان 
القوميان من الفوز بمجموع (0: بالماثة) من أصوات الناخبين» وأصبحا الكتلتين 
الكبريين في البرلمان» وتشاركا في تكوين حكومة اثتلافية'©. كان حزب اليسار 

186-22 :(1999) 4 ععازاوط ابمعربو جع )140 , "مممتاعها8 1999 عط1" ,عاعواطدكا اننوظ )0١(‏ 
(؟) فوجئ الجميع في وسائل الإعلام بانتصار حزب الحركة القومية» بما في ذلك قيادة الحزب. وقال - 
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الديموقراطي قد أنشئ من قبل أجاويد» لكنّه لا يُعدُ حزيًا جماهيريًا بقدر ما يعد حزيًا 
معتمدًا علوا شعبية الرجل وصفاته الشخصية. 

أمّا نجاح حزب الحركة القومية» في المقابل؟ فهو نجاح أكثر وضوحًا بسبب أنَّ 
الحزب يُعدٌ حزيًا مؤسسًا منذ فترة طويلة» ويمتلك أفرعًا في مختلف أنحاء البلاد» 
لكنّه وقبل (عام 1449١م)»‏ لم يتمكّن حزب الحركة القومية من جذب أكثر من نسبة 
ضئيلة من الأصوات. [ينظر الجدول .])1١-١(‏ 

كيف تمكّن هذا الحزب غير المتمرس إذن من مضاعفة نصيبه من الأصوات إلى 
(18 بالماثة) من الناخيين؟ لقد قدمت تفسيرات متعددة لهذه الظاهرة”'2» والأرجح من 
بين هذه التفسيرات هو أنَّ مكانة حزب الحركة القومية الصاعدة كانت نتيجة لعملية 
أمننة دعاوئ الهوية الكردية والإسلامية التي زادت من استقطاب المجتمع. 

إنَّ ثمة ثلاثة عوامل استطرادية سياسية لدئ حزب الحركة القومية: (الدولة» 
والوطن» والأمة)”'©2» وحيث إِنَّ الدولة ضرورية لحماية الوطن؛ فإنَّ الأمة يجب أن 
تكون في خدمة الدولة» وهذه الثقافة السياسية السلطوية لا نعطي أي ة قيمة لحقوق 
الإنسان» ولا يمكن أن تسهل عملية تقوية الديموقراطية. إِنْها تقوم بالأحرئا بعملية 
تأسيس للسياسة كطريقة لتحديد (الأصدقاءء والأعداء) للدولة والأمة وتدعو مثالييها 
ليقوموا بالتضحية . 

ويعرف الحزب هدفه ومتغيراته السياسية من خلال عوامل القلق الأمنية للدولة 
التركية» وحزب الحركة القومية -دائمًا- ما يميل إلئ جانب الدولة عند وجود توتر بين 
الدولة والمجتمع ؛ ولذلك فَإِنَّ برلمانبي هذا الحزب أكثر احتمالًا لأن يعملوا كممثلين 


- دولت بهتشلي للصحافيين: إلى لم أتوقع أبدّا هذه النسبة من الأصوات»؛ صحيفة: (27:07)» بتاريخ 
( 50 أبريل 14994١م)؛‏ يالتشين دوغان» "تمعد دودة علإذط:ن'1". صحيفة: (/عرة!/341)» بتاريخ (19 
أبريل 1149م). 

)١(‏ يسعيل بعض العلماء إلئ تعليل صعود حزب الحركة القومية بقيادته» وقد أجادل أنا بأنَّ قيادة حزب 
الحركة القومية كانت لها مهارة فائقة واحدة» أو لعل من الأفضل أن يقال غريزة» وهي الاستشعار 
الصائب لنقاط ضعف الأحزاب الأخرئ: ضعف قياداتها وفسادهم. 

امو هموتاءعة عناذتتلههه1[90 عط /ه عون عط]1 تمدع 2ه تالاه عط1" ,مناعهلا مقطلد81 .3504 (0 

200-22 :(2002) 2 ,56 أها امل اعمط 100لا , "برععلوب1 هذ (8413) 


بذك 


عن الدولة لاعن المجتمع المدني» وفي هذه الأيديولوجية؛ فإنَّ الهُوية التركية تكون 
مرتبطة بشكل وثيق بالدولة ولا يمكن في الحقيقة فصلها عنها. لقد أصبحت الدولة هي 
المحرك لعملية التغير السياسي» وأصبح ينظر إليها باعتبارها مؤسسة شرعية تتحكم في 
مصير مواطنيهاء وبسبب دولانية حزب الحركة القومية؛ فإنَّ المؤسسة العسكرية تنظر 
إلئئ الحزب باعتباره آلية آمنة وموثوقًا بها للمحافظة علئ الوضع الراهن. 

ضاقت قبضة المؤسسة العسكرية علئ المجتمع» خاصة بعد أن أدت توجيهاتها في 
(18 فبراير) إلئْ إضعاف حكم القانون وإضعاف الحريات السياسية. لقد تم اختزال 
المشكلات الاجتماعية والسياسية والاقتصادية الكبرئ إلول قضايا أمنية» وكانت 
العسكرية التركية» حامية الأيديولوجية الكمالية المعينة من قبل نفسهاء مصرة علئ 
توظيف إجراءات استثنائية للتعامل مع هذه القضايا؛ ولذلك فقد أدت عملية أمننة 
المشهد السياسي في تركيا إلى تسييس النظام القضائي في التعامل مع (التهديدات 
الوجودية) المتمثلة في دعاوئ الهوية المتنافسة للأكراد والإسلاميين. 

وتعد الصحوة القومية بنسبة كبيرة استجابة للضغط العسكري لضمان السيطرة علئ 
السياستين الداخلية والخارجية. إِنَّ صعود السياسة القومية» الكردية والتركية» وعملية 
أمئئة المشهد السياسي هما عمليتان مقويتان لبعضهما البعض بشكل متبادل. إِنَّ نتائج 
الانتخابات الوطنية ل(عام 144م) لم تُزِل ظلّ العسكرية التركية؛ وإِنّما أبقتها لائحة 
في الأفق تحلق فوق الحكومات الاثتلافية الجديدة. 

يمكن النظر إلئ انتخابات أبريل ل(عام 1449م) باعتبارها عملية مأسسة لسياسة 
الخوف. لقد نجحت المؤسسة العسكرية» بالتعاون مع كبرئ المؤسسات الإعلامية» 
في (إقناع) جزء من العامة بالتهديدات الداخلية» وترجم هذا الخوف إل المشهد 
السياسي في الانتخابات العامة في (أبريل 1449م)؛ مما أذّئ إل إضعاف حزبي يمين 
الوسط الكبيرين وضعف حزب الفضيلة وزيادة الدعم المتجه إلئ الحزبين القوميين. 

ومن خلال تركيز جميع القوئ في توجيه الضربات إلئ حزب الفضيلة ذي الميول 
الإسلامية؛ أعدت المؤسسة العسكرية القوية الأرضية لاستيلاء قومي» ومن خلال 
عرض دعاوئ الهوية الإثنية والدينية كتهديدات كبرئ» تمكن مجلس الأمن القومي من 
تأسيس إطار جديد من عدم الأمان. 

رذق 


إنَّ سياسة الخوف أداة للمحافظة علئ مصالح الدولة» وأدت هذه العملية إلى 
عسكرة السياسات الداخلية من خلال ضبط متغيرات السياسة التركية عن طريق استثارة 
القومية لحماية الدولة والأمة التركية» وتمكن حزب الحركة القومية» في الأغلب نتيجة 
للنزاع المدمر مع حزب العمال الكردستاني» تمكن من إعادة تنشيط القومية الإثنية 
الدينية التركية الخاملة في محافظات وسط الأناضولء. ونتيجة لتمرد حزب العمال 
الكردستاني؛ ابتكر حزب الحركة القومية مراسم توديع جديدة لإرسال الجنود إلئ 
جنوب شرق الأناضول» وكان الاتصال الأكبر بين حزب الحركة القومية وبين عامة 
الناس من خلال هذه المراسم. 

يصحب الجنودً الجددّ أصدقاؤهم الذكور وأقاربهم» إضافة إلئ موكب من سيارات 
التاكسي وعربات الميني باص» من بيوتهم إلى محطات الحافلات المركزية» وفي 
الطريق» كانت نوافذ المركبات تفتح وتعزف الأناشيد القومية وتنطلق أبواق 
السيارات» ويحمل الناس شعار حزب الحركة القومية» العلم ذا النجوم الثلاث» مع 
العلم التركي» وعند الوصول إلئ محطة الحافلات» تعزف المجموعة آلتين موسيقيتين 
تركيتين شهيرتين» الطبلة والمزمارء وذلك لإذكاء المشاعر الوطنية» ويؤدي الشباب 
رقصات فلكلورية» ويقذف الجندي الجديد في الهواء ويلتقطه أصدقاؤه. لقد حولت 
هذه الطقوس الجديدة محطات الحافلات الرئيسة في تركيا إل مراكز للقومية التركية 
المعادية لحزب العمال الكردستاني وساعدت على تأسيس موضع حزب الحركة 
القومية ضمن الهوية التركية الجديدة. 

بما أنَّ الخدمة العسكرية إجبارية في تركيا؛ فقد تأثر الكثير من الرجال وعائلاتهم 
بشكل عميق بالمشكلة الكردية منذ (عام 19885م). تقوم وزارة الدفاع عادة بإرسال 
المجندين الجدد إلئ مناطق بعيدة عن أوطانهم الأصلية كجزء من سياستها الهادفة إلئ 
زيادة التآلف الوطني؛ فعلئ سبيل المثال: يرسل الجنود من مواليد وسط وشرق 
الأناضول عادة إلئ الجنوب الشرقي» بينما يرسل أولئك الذين ولدوا في الجنوب 
الشرقي إلى الأجزاء الغربية من البلاد؛ ولذلك فقد كان أغلب الجنود الذين قتلوا في 
النزاع مع حزب العمال الكردستاني منحدرين من وسط وشرق الأناضول. 

وقد أدت التجربة في الجنوب الشرقي بالتالي إلئ جعل الشباب يبحثون عن الأمان 
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والسلطة» وحقق حزب الحركة القومية إنجازات تصويتية كبيرة في محافظات وسط 
وشرق الأناضول”'2» وفي المحافظات الجنوبية ذات التركيبة السكانية المختلطة من 
الأكراد والأتراك» وحيث توجد حالة كبيرة من التوتر بين الترك والأكراد؛ أحرز حزب 
الحركة القومية إنجازات كبيرة أيضًا. ولعبت الحوادث الإرهابية» مثل تفجير المركز 
التجاري الأزرق بإسطنبول في ١(‏ مارس 1444م)» والذي أدئ إلئ مقتل ١7(‏ 
شخصًا)ء لعبت دورًا أساسيًا في تحويل الرأي العام نحو تفضيل إجابة حزب الحركة 
القومية القتالية عن سؤال الأمن. 

في معظم المحافظات التي حصل فيها حزب الحركة القومية علوم المركز الأول» 
جاء حزب الفضيلة في المركز الثاني. وربما يفسر أحدنا ذلك بأنَّه احتلال من القومية 
للدور الأساسي قبل الإسلام باعتبارها المصدر الأساسي للهوية السياسية في المنطقة 
الحيوية من الأناضول التركي» لكن العلاقة القائمة في وسط الأناضول بين الإسلام 
والقومية التركية ليست علاقة تضاد ونزاع؛ وإنّما هي بالأحرئ علاقة تقوية متبادلة . إِنَّ 
هذه الأقاليم هي الأكثر محافظة» وكل من الإسلام والتركية يصبغان الثقافة السياسية 
لتلك المنطقة. وبالإضافة إل ذلك: فإِنَّ الصبغة (الشوفينية الرجولية) لحزب الحركة 
القومية وصورته المتماشية مع أمن الدولة قد لعبتا أيضًا دورًا في زيادة الدعم للدفاع 
المرغرب عن نمط الحياة التركي الإسلامي الواقع تحت التهديد الشديد من المؤسسة 
الكمالية. لقد كان الكثيرون يعتقدون أنَّ حزب الحركة القومية يمكن أن يحسم قضية 
الحجاب ويرسل المؤسسة العسكرية إلئ الثكنات مرة أخرئ من خلال إزالة الحاجة 
الضرورية إلئ (الوحدة والأمن القوميين) من اختصاص المؤسسة العسكرية. 

ولم يصوت الكثيرون لحزب الفضيلة بسبب توتر العلاقة بينه وبين المؤسسة 
العسكرية ولجؤوا بدلا من ذلك إلئ التصويت للحركة القومية التي تملك مكونًا دييًا 


بتاريخ (١؟‏ أبريل 1949م). ,(دماء2ه© +5/4)ء صحيفة: "قال علعة؟ 6هللا تلغتطء5 3/138" (0) 
والمحافظات التي خسرت أكبر عدد من الجنود هي نيغدة وتشانكيري ويوزجات وأماسيا وأكساراي 
وكيرشهير وسيفاس وتوكات وكارامان وكاستامونو وتشوروم. وفي هذه المحافظات ال »)١١(‏ (من بين 
محافظة): أصبح حزب الحركة القومية الحزب الأول. وفي تشانكيري» والتي فقدت ثاني أكبر عدد 
من الجنودء حصل حزب الحركة القومية عل (78,7 بالمائة) من الأصوات. ثمة صلة وثيقة بين عدد 
الجنود الذين قتلواء وبين النسبة المئوية العالية لأصوات حزب الحركة القومية. 
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قوميّاء وقد أضعف حزب الحركة القومية من تأبيد حزب الفضيلة بمداومة التأكيد على 
أنه حت في حالة انتخاب حزب الفضيلة؛ فإنّهِ لن يسمح له بالوصول إل السلطة. وقد 
دفعت هذه الرسالة بعض المسلمين المحافظين إل أن يروا حزب الفضيلة حزب 
(مخاطرة) وتوتر؛ وبالتالي فقد قاموا بتحويل أصواتهه”'. 

وقد قدم حزب الحركة القومية نفسه أيضًا باعتباره حزبًا لم يجرّب من قبل ويستحق 
أن يعطئ الفرصةء وهي حجة قوية بالنسبة إلئ الناخبين الذين لم يحسموا أمرهم بعد. 
وبالرغم من هذه المواقف» وبالإضافة إل الضغط من قبل المؤسسة العسكرية 
وأساطين وسائل الإعلام؛ فإنَّ حزب الفضيلة أبلئ بلاء حسئّاء حيث حصل على 
١6(‏ بالماثة) من الأصوات في الانتخابات العامة قادمًا في المركز الثالث في ترتيب 
الكتل البرلمانية» وبصورة أكثر وضوحًاء فقد حافظ الحزب على السيطرة علئ 
البلديات الكبرئ» بما في ذلك أنقرة وإسطنبول”" . 


* الهويتان الكردية والعلوية بعد ١18(‏ فبراير 1991م): 

منذ (انقلاب 14817م)» كانت الدولة تحاول إعادة تصوير الهوية العلوية باعتبارها 
مصدرًا للأمان للعلمانية» وفي سياق توطيد هذا المشروع؛ رعت الدولة المؤتمرات» 
وافتتحت التُّزل البكتاشية» وروجت المطبوعات والأفلام» بل وافتتحت جامعة 
للدراسات العلوية. 


وكان الغرض هو تقديم الفهم العلوي للإسلام (كما أنتجته الدولة) كصورة تركية 
أصيلة من الإسلام”"» فعلئ سبيل المثال: احتوت ميزانية (عام 1944م)» وللمرة 


)١(‏ للمزيد حول عنصر (المخاطرة)؛ ينظر علي بولاتش في: "'مقاعدهه؟ غ111" صحيفة؛ (ه:صمح). 
بتاريخ ٠١(‏ أبريل 1499م). 

(1) في الانتخابات البلدية» خرج حزب الفضيلة في المركز الأول وكان الذين صوتوا لحزب الفضيلة في 
الانتخابات البلدية قد صوتوا لحزب الحركة القومية في الانتخابات الوطنية» وهذا يشير إلئ أنَّ الحزيين 
يتنافسان علا الناخيين الذين يحملون الهوية نفسها. 

(') تقوم الدولة التركية برعاية المهرجان السنوي لذكرئ حاجي بكتاش ولي» راعي الطريقة البكتاشية 
والعلوبين. وتفضل الدولة ترويج صورة حاجي بكتاش في مقابل بير سلطان عبدال» والذي كان شعره 
مصدرًا للأفكار الثورية. يروج لحاجي بكتاش باعتباره الزعيم الديني الذي عمل على تتريك وأسلمة - 
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الأولئ علئْ تخصيص (570 مليار ليرة) لجمعيات علوية مختلفة» وتم تصوير العلويين 
علئ أنّهِم المؤيدون الأوفياء لمشروعات مصطفئ كمال المعلينة» وتم تصوير حاجي 
بكتاش ولي كزعيم ديني تركي يستخدم جميع الوسائل لتتريك (التحويل إلى التركية) 
وأسلمة الأناضول. 

بالإضافة إلئ المجتمع العلوي: تأثرت الحركة القومية الكردية أيضًا ب(انقلاب 
17م ). فحزب الحركة القومية وحزب اليسار الديموقراطي وغيرهما من الأحزاب 
المتتصرة ليست نشطة في منطقة جنوب شرق الأناضول ذات التكوين الكردي. وبعد 
القبض علئ أوجالان» برز حزب الديموقراطية الشعبي ليمثل المنظمة السياسية 
الكردية الرائدة في تركيا. وفي (يناير عام 19949م): طالب المدعي العام المحكمة 
الدستورية بحظر الحزب علئ أساس ارتباطاته العضوية مع حزب العمال الكردستاني. 

ومع ذلك: فقد صوت الأكراد في الجنوب الشرقي بشكل قوي لصالح حزب 
الديموقراطية الشعبي» الذي أكد علول قيمة المواطنة الدستورية» والاعتراف بالحقوق 
الثقافية للأكراد» وتعزيز الحكومات المحلية» والإصلاح الزراعي للمزارعين الذين 
لا يملكون الأراضي» وخطة تطوير اقتصادي إقليمية اشتملت علو عدد من مناطق 
التجارة الحرة مع إيران والعراق وسوريا. لكن حزب الديموقراطية الشعبي فشل في 
الحصول علئ أي مقاعد في البرلمان في (انتخابات أبريل 14494١م)‏ لفشله في الحصول 
علئ ٠١(‏ بالمائة) من مجموع الأصوات الوطنية» وهو الحد الأدنئ المطلوب للتأهل 
للتمثيل البرلماني. 

ويهزم حد ال(١٠‏ بالماثة) هذا الغرض من التمثيل النسبي : احتواء جميع الكيانات 
السياسية الموجودة ضمن الحكومة» وبالتالي؟ فقد حرم أهالي هذه المنطقة من التمثيل 
الوطني. إِنَّ الحكومة التركية تفرض الضرائب في المنطقة وتتوقع الولاء دون تمثيل» 
وتمكن حزب الديموقراطية الشعبي من الفوز بمناصب العٌمد الرئيسة في مدن الجنوب 
الشرقي باتمان وبينجول وهكاري وسييرت وشيرناك والعاصمة الإقليمية ديار بكر. 


- الأناضول. ومنذ (عام /1441م)» اعتبرت الدولة أنَّ العلوية هي النظام الاعتقادي (الأصلي) للأناضول. 
قعلئ سبيل المثال: أعادت الدولة تشغيل معهد أبحاث حاجي بكتاش ولي والثقافة التركية في جامعة 
غازي بأنقرة. 
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وحيث إِنَّ المؤسسة العسكرية كانت تحظئ بالدعم الكامل من إسرائيل والولايات 
المتحدة في الإطاحة بحكومة أربكان؟ فقد قررت أن تستثمر هذا الدعم الدولي وتسعئ 
في سياسة حازمة ضد سوريا وضد حزب العمال الكردستاني» وفي يوم ١6(‏ سبتمبر 
4م وفي أثناء جولة تفقدية علئ الحدود السورية» حذر قائد الجيشء» الجنرال 
أتيلا أتيش بأنَّ: «بعض الجيران» وخاصة سورياء يسيئون تفسير جهودناء ونيتنا 
الحسنة من بناء العلاقات الطيبة. فبدعم قاطع الطرق عبد الله أوجالان» رأس حزب 
العمال الكردستاني الهارب» فقد ساعدوا علئ إسقاط تركيا في فوضئ الإرهاب . 
إِنَّ صبرنا قد نفد»" . 

وردًا عل موقف تركيا الحازم» أجبرت الحكومة السورية أوجالان علئ المغادرة 
إل موسكوء ومن هناكء لجأ أوجالان إل روماء وفي النهاية قامت العسكرية التركية 
بإعادته إل تركيا من نيروبي» عاصمة كينياء في ١5(‏ فبراير 1499م)»2 وفي أثناء 
محاكمته» عرض أوجالان أن (يخدم الدولة التركية)» وأعلن أنَّ «الخيار الديموقراطي 
هو البديل الوحيد لحل السؤال الكردي؛ فإنَّ الانفصال ليس ممكنًا ولاهو 
ضروري:”". وأثنيل أوجالان علوم محاولة أتاتورك تأسيس دولة علمانية وأوروبية 
وانتقد بحدة «انتفاضة الشيخ سعيد (عام 1476م) والنظام القبلي التقليدي الذي كان 
كثيرًا ما يحابي [أصحاب الأراضي] (الأغا) المستبدين». 

ومع ذلك: فقد أدانت المحكمة أوجالان بتهمة الخيانة الانفصالية وحكمت عليه 
بالإعدام» وأقرت محكمة الاستئناف الحكم الصادر ضده في (70 نوفمبر 19994م)) 
لكن محاميه رفعوا قضيته إلئن المحكمة الأوروبية لحقوق الإنسان (801110) التي تنتمي 
إليها تركياء وأصدرت المحكمة الأوروبية إجراءً مؤقنًا يطلب من أنقرة تعليق حكم 
الإعدام حت تستطيع هي الحكم في الاستئناف» ووافقت الحكومة التركية علئ انتظار 
القرار النهائي لتلك المحكمة. 


)١(‏ صحيفة (اع(511(ا28)» يتاريخ ١0‏ سبتمبر 1994م). 

كطه2ا ,انمأ ادع :[كلل لت ع[ كه 12607102111 1116 01 1م أمجماءء2 ,طقامء0 طولاسقطة (0 

رمه نطق 0 م2:1150 5010م آ) (لدمتعاءده طمتطعب1 عطا صده) ععادع0 ممنأة سكم مقاوتلسكآ1 
.18 ,(1999 
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* الاتحاد الأوروبي كدور تهذيبي - الأمل الجديد: عضوية الاتحاد 


الأوروبي: 

أعلنت قمة الاتحاد الأوروبي في هلسنكي في ١١1-1١(‏ ديسمير عام 1444م) أنَّ 
تركيا «دولة مرشحة مهيأة للانضمام إلى الاتحاد بناءً علئ نفس معابير [كوينهاجن] 
المطبقة علئ الدول المرشحة الأخرئ؟.» وكان الاتحاد الأوروبي» في أثناء قمته التي 
عقدت في كوبنهاجن (عام 1491م)»2 قد وضع معايير سياسية واقتصادية عامة للدول 
الراغبة في الانضمام إل الاتحاد» وتتطلب هذه المعايير التنفيذ الكامل للديموقراطية 
وحقوق الإنسان وسلطة القانون وحماية الأقليات» وينئاءً عل معايير كوينهاجن؛ طلب 
الاتحاد الأوروبي من تركيا إصلاح النظام القانوني وحل المشكلة الكردية بوسائل 
سلمية» ومثّل ذلك نقطة تحول في العلاقات التركية مع الاتحاد الأوروبي» وخلق بيئة 
تفاؤلية بإنهاء الصراع المأساوي الذي خلف )”0,0٠٠(‏ من القتلئ وتكاليف تجاوزت 
٠(‏ مليار دولار أمريكي) . 

وفي يوم (5 أكتوبر ١1١٠7م)»‏ تبنول البرلمان التركي (5 من التعديلات الدستورية) 
التي اشتملت علئ رفع الحظر عن استخدام لغات (محظورة) للتعبير عن الآراء ورفع 
القيود التي كانت تعطل تكوين الجمعيات التطوعية» وفيما يلي ذلك» وفي (أغسطس 
2 فعّل البرلمان تشريعًا جديدًا زاد من اتساع مساحات الفرص القانونية. 
فعلئ سبيل المثال: يسمح أحد القوانين الجديدة باستخدام اللغة الكردية لإذاعة ونشر 
مواد بلغة الأكراد الأم» وبالنسية إلئ الأكراد» كما هو الحال بالنسبة إلئ الجماعات 
الإسلامية» كان الدعم الكامل لانضمام تركيا إلئ الاتحاد الأوروبي يُرئ كطريقة 
لضمان حقوق الإنسان الأساسية» لكن المؤسسة العسكرية والقوميين الأتراك يرون 
حرية التعبير والاعتراف بالحقوق الثقافية للأكراد عملية لإضعاف بنية (الدولة 
الوحدوية)» وأيديولوجية بناء الأمة التي تتبناها الكمالية. 

إنَّ المشهد السياسي في تركيا يخضع بصورة متزايدة لعملية إعادة هيكلة حول 
الأفكار الجديدة عن أورويا والانقسامات السياسية الناتجة. فعلم سبيل المثال» ويعد 
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(انقلاب 14417م): قامت الكمالية العسكرية البيروقراطية المضادة للاتحاد الأوروبي 
بفصل نفسها عن الكمالية المؤيدة للاتحاد الأوروبي» والتي كانت ترئ الكمالية عملية 
للانضمام إلئ الاتحاد الأوروبي. 

وبعبارة أخرئ: فقد كانت الكمالية المتجهة نحو تأسيس الدولة القومية في صراع 
مع النسخة الكمالية الديموقراطية المتجهة نحو العولمة» وبعد (عام 1991م)» بدأت 
الكمالية العسكرية في فصل نفسها عن الغرب وعن مشروعها التغريبي نفسه» وأدئ 
هذا التحول من رؤية الغرب كمحدد للاتجاه ينبغي تقليده إل رؤيته في صورة (عدو) 
لدود ينبغي مقاومته» أذّىْ هذا التحول إلئ إنشاء تأثير مضاد في الحركات الإسلامية» 
فكما أنَّ بعض الكماليين يعيدون تعريف الغرب كقوة سلبية ينبغي تجنبها ؛ فإنَّ 
الجماعات الإسلامية تخضع لعملية إعادة اكتشاف لأوروبا كقوة إيجابية» وكانت 
تدافع عن الاندماج الكامل لتركيا في الاتحاد الأوروبي. إِنَّ ما يعنيه هذا التحول هو 
أن الكمالية قد أصبحت أيديولوجية لحماية الدولة من الغزو الديموقراطي. 

وقد كانت الثورة الكبرئ في تركيا المعاصرة هي التحول الإدراكي لصورة الغرب 
والتغريب» ففي تركيا المعاصرة» تشكل الانقسامات الاجتماعية السياسية بناءً علئ 
أي موقف يتخذه أحدنا من الاتحاد الأوروبي ومن (انقلاب 1491م)» فأولئك الذين 
يؤيدون (انقلاب 14917م)» ويرفضون الاتحاد الأوروبي يمثلون مجموعة صغيرة جدًا 
من المفكرين القوميين والكماليين المتزمتين» وأما الغالبية من السكان؛ فيؤيدون 
انضمام تركيا إلئ الاتحاد الأوروبي ويرفضون (انقلاب 14917م). 

لقد استغل حزب العدالة والتنمية رياح التحول الديموقراطي التي تهب من 
الاتحاد الأوروبي وساعد عل صنع أمل في تطبيق الديموقراطية في تركيا. لقد 
أذ هدف الانضمام إل الاتحاد الأوروبي» والالتزامات التي صاحبته إلئ: 
تقييد حملة المؤسسة الكمالية ضد الحركات الاجتماعية السياسية ذات التوجه 
الإسلامي: وهي علة وجود الكمالية الرسمية؛ لأنَّ عملية أورّبة تركيا أصبحت 
مشتبكة مع عضوية الاتحاد الأوروبية» ومتطلباتها من احترام حقوق الإنسان 
والقواعد الديموقراطية. 
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وبالإضافة إلى ذلك: فإنَّ تقارير الاتحاد الأوروبي الناقدة لسياسة تركيا الداخلية لم 
تساعد فقط في الضغط عل النخبة؛ وإِنّما ساهمت أيضًا في إعلام عموم الأتراك 
بالعيوب في شبه الديموقراطية التركية وحددت أنَّ (الحكومة ثنائية المسار) عقبة تقطع 

يق تركيا نحو التحول الديموقراطي الحقيقي ونحو عضوية الاتحاد الأوروبي الناتجة 
عن ذلك. 

في التسعينيات» كان التأييد العارم للعضوية في الاتحاد الأوروبي حتىئ بين 
الجماعات الإسلامية الراديكالية الناقدة للتراث الكمالي أيضًا نتيجة مباشرة للتصور 
الشائع بأنَّ (العصا)» و(الجزرة) لعضوية الاتحاد الأوروبي المحتملة أثبتت كونها 
الآلية الأكثر إقناعًا للضغط عل المؤسسة العسكرية البيروقراطية الكمالية في اتجاه 
الإصلاح» وقد كان من بين الأمور الحرجة بصفة خاصة عملية الضغط من قبل الاتحاد 
الأوروبي لإنهاء نظام (الحكومة ثنائية المسار) الذي يلزم بموجيه أن تخضع الحكومة 
المنتخبة للعلمانية الكمالية والقومية التركية المنصوص عليهماء كما هو محدد ومفعل 
من قبل مجلس الأمن القومي الخاضع للهيمنة العسكرية. 

وقد استثمر حزب العدالة والتنمية ضغط الاتحاد الأوروبي لعرقلة (الحكومة ثنائية 
المسار) في انتخابات (عام 7١٠07)؛‏ فقد كان الناخبون خارج المؤسسة الرسمية 
يعملون علئ شرعنة دعاواهم بشأن الحقوق والاعتراف بالهوية من خلال صياغة 
مطلبهم في سياق الخطاب الأوروبي الأوسع حول حقوق الإنسان» لكن المرء ينبغي 
أن يحرص عليز ألا يؤكد كثيرًا علئ الصعود والهبوط الانتخابي للأحزاب الإسلامية؛ 
لأنَّ ذلك يؤدي إلئ تجاهل التلاقح المتبادل بعمق واستمرار بين الأفكار والممارسات 
الإسلامية والأوروبية في الحياة اليومية في تركيا. 

إنَّ الحركة الإسلامية تمثل قطاعًا واحدًا فقط من هذه الأنشطة» لكن من المهم 
إدراك أنّها قد غيرت الأجندة القومية» وأدخلت مؤشرًا للتحديث بطريقة إسلامية» 
وجاءت بالأخلاق الإسلامية إل المجال العام. 
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* الثورة الانتخابية المزدوجة لحزب العدالة والتنمية: الزلزال وإعادة 
الإحياء: 

تُمثّل (انتخابات عام 7١58م)‏ فاصلًا تاريخيًا من حيث إعطاء الفرصة لحزب 
اجتماعي إسلامي لإعادة بناء المشهد السياسي وتوسيع المجال العام؛ فمن بين ١6(‏ 
حزيًا) تنافست عل مقاعد البرلمان» فاز حزيان فقط بمقاعد في البرلمان؛ لأنَّ الحزب 
يلزمه الحصول علئ ٠١(‏ بالماثة) من مجموع الأصوات الوطني؛ لكي يتمكن من 
إرسال ممثليه إلئ البرلمان» وجاء حزب العدالة والتنمية في المركز الأول فائرًا بنسبة 
(54,77” بالماثة) من الأصوات» و7170 مقعدًا) من مقاعد البرلمان ذي ال(٠66‏ 
مقعدًا). 

وحقق حزب الشعب الجمهوري أيضًا حوالي 19,5٠(‏ بالمائة) من الأصوات بواقع 
١8(‏ من المقاعد)؛ وفاز المرشحون المستقلون بالمقاعد التسعة الأخرئ» ومثلت 
نتيجة الانتخابات رفضًا شعبيًا للمؤسسة السياسية السلطوية؛ فقد كانت أغلبية كبيرة من 
الناخبين واثقة في حزب العدالة والتنمية» أو كانوا علئ الأقل مستعدين للمخاطرة من 
أجل تغيير سياسي أوسع» وأطاحت الانتخابات بجيل من السياسيين المتوطدين» 
معطية لحزب العدالة والتنمية غالبية من المقاعد والحق في تشكيل حكومة بشكل 
مستقل . 

ويُمكن للمرء أن يرئ هذه الانتخابات كإعادة إحياء لحركة إسلامية كانت قد 
أجبرت علئ ترك السلطة في (انقلاب 1497م). وبالتالي؛ فقد حولت الانتخايات 
المؤسسة السياسية بشكل كبير وأتت بحزب العدالة والتنمية إل السلطة بتفويض 
واضح بإعادة تعريف المركز السياسي باعتبار القيم المجتمعية. في الحقيقة: لقد كان 
الكثير من الناخبين يبحثون عن عقد اجتماعي جديد قائم علئ الخطاب العالمي حول 
الديموقراطية وحقوق الإنسان والعدالة الاجتماعية كمبادئ أخلاقية مؤسسة لهذا 
العقد. 

إِنَّ انتخابات (عام 7١٠1م)‏ لم تكن بالتالي متعلقة بإقامة دولة إسلامية» أو تدشيئًا 
لحكم الشريعة الإسلامية؛ وإنّما كانت متعلقة بإعادة رسم الحدود بين الدولة 
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والمجتمع وتقوية المجتمع المدني وإعادة تشكيل الحياة اليومية باعتبار رؤية مشتركة 
(للحياة السعيدة). لقد كان أغلب الناخبين يأملون في إنشاء حياة حديثة» وتشاركية 
قابلة للتسويغ أخلاقيًا يكون فيها المجتمع المدني متحكمًا في مصيره. إِنَّ القطاعات 
المقصاة والمهمشة من المجتمع» إل جانب أولئك الذين يأملون في زيادة مساحات 
الفرص» يريدون من زعمائهم أن يصنعوا قرارات سياسية تشاركهم بشكل أصيل في 
لغتهم الأخلاقية التي تشير إل معني الحياة السعيدة. إِنَّ الفكرة الإسلامية للنفس 
القادرة علول إشعال المقاومة وتوليد المعارضة الخلاقة من الممارسات الاجتماعية 
توفر الوازع الديني لإقرار القيم المدنية. وعلل الرغم من غزوات العلمانية الكمالية؛ 
فلا يزال ثمة اتصال قوي بين الإسلام وبين الروح الأخلاقية التي تلهم الحياة اليومية 
في تركيا. ومع مرور الوقت» فقد تطور انجذاب وثيق بين بعض القيم وبعض 
المصالح؛ ويجب وضع هذه المواقع الطبقية في الحسبان عند دراسة نتائج الانتخابات. 

ففي خضم تحول الحركة الإسلامية بصفة عامة» والانتصار الانتخابي لحزب 
العدالة والتنمية بصفة خاصة» لعيت طيقة حضرية (جديدة)» مكونة من مجموعات 
متصلة أفقية وقائمة علئ التضامن تنتمي إلئ أصول ريفية وتشترك في الروح الإسلامية» 
لعبت هذه الطبقة دورًا مهمًا؛ فهذه الطبقة الحضرية (الجديدة) كانت معرضة للإقصاء 
الثقافي والاقتصادي من قبل النخبة الكمالية. 

واستغلت القطاعات المقصاة من السكان وسائل وشبكات إسلامية للتغلب عل 
حالة الإقصاء التي تعاني منهاء وبالتالي؛ فقد ساعدت الشبكات الإسلامية في اندماج 
هذه المجموعة في مساحات الفرص الحديثة» وقدمت لها أملّا في الصعود الطبقي 
الاجتماعي . 

من الناحية الاجتماعية» يظهر أنَّ حزب العدالة والتنمية يدمج أناسًا من خلفيات 
شديدة التنوع» ما بين معلمين ورجال شرطة وباعة وتجار ومفكرين مسلمين جدد 
وحتىل الباعة البسطاء في المتاجر ورجال الأعمال. لكن حزب العدالة والتنمية تكون 
فقط في (أغسطس ١١0٠7م)»‏ وبالتالي؟ فإنّ الأمر لم يكن بدرجة كبيرة أن حزب 
العدالة والتنمية هو الذي استغل شبكات التضامن التقليدية في الأحياء لحشد 
الناخبين» بل الأحرئ أنَّ هذه الشبكات الملهّمة ديئيًا هي التي حشدت قواها لإعادة 
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تحديد مركز السياسة التركية باعتبار قيمها . 

باختصار: فإنَّ هذا هو تحول سياسي جاء من الأسفل إل الأعلئ يريد من خلاله 
المجتمع المدني أن يوسع حدود المجال العام» ويجعل من المؤسسات السياسية 
ممثلًا للناس وليس لمؤسسة الدولة الرسمية» وقد استغل حزب العدالة والتنمية 
شبكات وشخصيات وأطرًا ثقافية لقواعد شعبية متجذرة ثقافيًا لتصوير أنه الحزب الذي 
يمثل (44 بالمائة) من الناخبين المسلمين في بلد يلهم الدين فيه أكثر جماعات الدعم» 
لكنّها مشربة بخطابات العلمانية والتغريب التي نشأت نتيجة 8١(‏ عامًا) من التجريب 
الوك 

امات ال فإِنَّ كل الجماعات الإسلامية تقرد تقريبًا تقدم صورة ما من صور 
الخدمة للمجتمع؛ مما يجعل مثل هذا النشاط أكثر شيوعًا من جماعات الصلاة. إِنَّ 
هذه الجماعات الدينية تلعب دور القاعدة الاجتماعية للهوية الإسلامية وتتمتع بالتزام 
قوي تجاه العدالة الاجتماعية والمشاركة في برامج التواصل المجتمعي» وقد أصبح 
حزب العدالة والتنمية الحزب المفضل من بين هذه الشبكات» وتمت ترجمة ذلك إلى 
دعم سياسي . 

إنَّ انقسام الناخبين يحدده نزاع القيم القياسية بين المركز البيروقراطي العلماني 
والقيم الإسلامية التي تكون المركز المجتمعي: وكما بِيّن هذا الكتاب؛ فإنَّ تاريخ 
تركيا الحديثة هو قصة الصراع بين قيم الدولة الكمالية وقيم المجتمع المسلم. وفي 
تركياء لا يتداخل المركز السياسي والمركز الاجتماعي بالضرورة وكثيرًا ما يكونان في 
صراع دائم. ويمكن للانتخابات أن تكون محاولات من المجتمع أن يجعل المركز 
السياسي أكثر اجتماعية باعتبار قيمه وأعرافه وأن يعيد رسم حدود الدولة لفتح المزيد 
من المساحة للمشاركة المجتمعية والقيم . 

وربما تستخدم الجماعات الإسلامية العمليات الانتخابية لصنع بوصلات سياسية 
جديدة وفقًا لقيمهاء وأن تعيد رسم الحدود بين الدولة والمجتمع المدني؛ وهذا هو ما 
حدث في (انتخابات نوفمبر عام 7١70م).‏ لقد صنعت الانتخابات فاعلًا جديدًا 
مفوضًا بإعادة بناء الحدّ بين الدولة والمجتمع» فالناس يرغبون أن تصبح الدولة خادمًا 
للمجتمع بدلا من أن تكون (مديرًا) متكبرًا يلقي الأوامرء وقد بدأ هذا التحول 
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الإدراكي برؤية الدولة كخادم للمجتمع وليس (كمدير)» في الممارسة الفعلية» في عهد 
أوزال. 

من مِن بين الكثير من المواطنين الأتراك قام بالتصويت لحزب العدالة والتئمية» 
ولِم؟ لكي نتمكن من فهم ما صوتوا (من أجله)؛ فمن الضروري أن نوضح ما الذي 
صوتوا (ضده). لقد صوت الناخبون ضد أحزاب (يمين الوسط)ء حزب الوطن الأم 
وحزب الطريق القويم؛ وضد الأحزاب القومية (حزب الحركة القومية وحزب اليسار 
الديموقراطي). 

وقد حصل حزب العدالة والتنمية علئ أصوات من مؤيدين سابقين لأحزاب 
الفضيلة والحركة القومية والوطن الأم. وبالتالي؛ فقد صوت الناخبون القوميون 
(الأتراك) المحافظون «(المسلمون) المتحررون اقتصاديًا لصالح حزب العدالة 
والتنمية» وجاء التدفق الأكبر من الأصوات» علا النقيض من حالة انتخابات (عام 
848م), من الأحزاب التالية: حزب الرفاه/ حزب الفضيلة (59 بالماثة)» حزب 
الحركة القومية (4؟ بالمائة)» حزب الوطن الأم (79 بالماثة). 

وبالإضافة إل ذلك: فقد صوت (59 بالماثة) من الناخبين الجدد لصالح حزب 
العدالة والتنمية. لقد كانت أحزاب يمين الوسط تعتمد عليل التوازن بين الدولة 
والمجتمع. لكنء ومنذ (انقلاب 1447م)» ققد هذا التوازن علئ حساب المجتمع 
المدني» فمن خلال مهاجمة الطرق الصوفية والشبكات الإسلامية» أضعف الانقلاب 
القواعد الاجتماعية لأحزاب يمين الوسطء وأدّئ ذلك بدوره إلئ نزع الشرعية عن 
أحزاب يمين الوسطء الذين أصبحوا مجرد عملاء لدولة ظالمة» وسعوا الناخبون إل 
إعادة إنتاج مركز سياسي جديد وما لاحتياجاتهم الاجتماعية وليس لاحتياجات 
الدولة. لقد صوت هؤلاء لصالح حزب العدالة والتنمية لأسباب سياسية واقتصادية 
واجتماعية . 

إِنَّ حزب العدالة والتنمية يمثل للكثيرين محاولة أخرئ لاستعادة التراث الريادي 
لأوزال في توسيع المجال العام» وجلب نظام مشترك للقيم الأخلاقية إل المجال 
العام؛ ولجهوده في إغلاق الهوة التي تفصل الدولة التركية عن غالبية المجتمع 
التركي . إِنَّ بإمكانهم توسيع مساحات الفرص اقتصاديًا لأجل خلق فرص عمل أكثر 
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لاستعادة الأمان الاجتماعي ودمج تركيا في الاتحاد الأوروبي. 

وينبغي لأحدنا أيضًا أن يقدر اعتراف أردوغان واستحضاره المستمر لسياسات 
أوزال كطريقة للمجتمع لإعادة تنشيط تراث أوزال واستغلاله في تعزيز سياساته 
الجديدة. لقد كان أردوغان هو الزعيم الوحيد الذي عبّر عن انتمائه لروح مندريس في 
الخمسينيات وروح أوزال في الثمانينيات» وقد كان لاستحضار تراث أوزال صدى 
قوي؛ حيث إِنَّ أوزال كان ناجحًا في صنع قائمة من أنماط الحياة الحديثة كان 
الإسلام فيها هو القاموس الذي يتم من خلاله الترميز وإضفاء الشرعية . وبالتالي؛ فقد 
كان ثمة نموذج للسياسة العامة يظهر توافق النجاح الدنيوي مع القيم الروحية من خلال 
إعادة تعريف الهوية الإسلامية. لقد كان الكثيرون ممّن صوتوا لحزب العدالة والتنمية 
يصوتون لصالح إعادة إحياء عهد أوزال (ينظر الفصل 5). 

وبهذه الصورة؛ فقد كانت عملية الانتخاب حقيقة عملية إعادة إحياء أكثر من كونها 
(زلزالُا سياسيًا). لقد أحدثئت رسالة أردوغان الإصلاحية الشبيهة برسالة أوزال صدئ 
لدئ قطاعات معينة من المجتمع ممّن يؤمئون بتوسيع مساحات الفرص 

لقد أطلق أوزال عملية تحرر اقتصادي واجتماعي وسياسي وركز علئ الحدّ الفاصل 
بين الدولة والمجتمع المدني واستخدم الفرص لتقوية المجتمع المدني في مقابل 
الدولة» وقد نفذ أوزال ثورة سلمية فتح من خلالها مساحات الفرص للقطاعات 
المقصاة من سكان تركياء ومنذ وفاته غير المتوقعة (عام 1491م)» لم يقف الأمر عند 
اعتراض عملية التحرير» بل تمت إعادتها إلئ الوراء من خلال عملية (فبراير /1491م). 

وبالإضافة إل ذلك: فقد زادت (الحكومة ثنائية المسار) من قوتها علو حساب 
الحكومة المنتخبة» وحاولت المؤسسة العسكرية» إلى جانب المؤسسة القضائية» 
استخدام جميع الوسائل المتاحة لتجريم المعارضة» ونتيجة لهذه التطورات؛ شهد 
الكثير من المسلمين عملية إضعاف حقوقهم وحرياتهم وتضبيق مساحات الفرص من 
قبل المؤسسة: ائتلاف السياسيين الفاسدين ووسائل الإعلام ورجال الأعمال ويعض 
الجنرالات النهمين للسلطة. 

وفي (أغسطس عام ١١٠5م)»‏ قال مسعود يلماز بجرأة»: وكان نائبًا لرئيس الوزراء 
وقتئذِء إنَّ المؤسسة العسكرية قد ابتكرت ما يسمئ بمتلازمة الأمن القومي والتي كانت 
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مسؤولة عن التقدم البطيء لعملية التحول الديموقراطي والاندماج مع الاتحاد 
الأوروبي» وردت المؤسسة العسكرية علئ (الخطاب سيئع الحظ) ليلماز بإصدار بيان 
حاد اللهجة» أشارت فيه إلئ أن (مفهوم الأمن القومي) ليس هو (من ينبغي أن يلام» 
وإنّما أولئك [أي السياسيون] الذين لم يضطلعوا بمسؤولياتهم أو أولئك الذين قدموا 
مكاسبهم الشخصية بدلا من الاستقرار السياسي في وجه قضايا ملحة مثل الإفلاس 
الاقتصادي والأنشطة الفاسدة واسعة الانتشار)١2»‏ وكانت حكومة أجاويد غير فكّالة. 
وبالتالي؛ فقد ضاقت المساحات السياسية تدريجيًا بحيث إنَّ جميع القرارات الكبرئ 
كانت تتخذ من قبل بيروقراطية الدولة باسم الدولة ومع إقصاء أغلب المجتمع من 
العملية السياسية. 


* تأميم وتغريب الإسلاموية 

علئ الرغم من أنَّ انقسامات الناخبين في تركيا عادة ما تخضع للدراسة إمّا من 
ناحية إطار عمل المركز والأطرافء وإمًا باعتبارها مجرد تصويت احتجاجي ديني ضد 
سياسات الحكومة الفاشلة؛ إِلَّا أنَّ اتتصار حزب العدالة والتنمية يعد علامة علي تكون 
مركز اجتماعي جديد وعلئ عملية التحويل الاجتماعي للمركز السياسي باستخدام 
هجين جديد من أفكار القومية والإسلام والتغريب. 

إِنَّ ئمة ميلا سائدًا لدئ العلماء الأتراك تجاه اعتبار التصويت للأحزاب الإسلامية 
تصويثًا احتجاجيّاء لكن هذه المقارية تتجاهل الجانب (البناء) من السلوك التصويتي 
التركي. لقد صوت الكثيرون لحزب العدالة والتنمية لأنّهم كانوا يعانون من البطالة 
والجوع والتهميش والإقصاء من جميع العمليات الاقتصادية والسياسية تقريبّاء لكنّهم 
صوتوا أيضًا لصالح إعادة بناء مركز جديد للسياسة. لقد كان أردوغان واحدًا من 
أولئك الذين تم إقصاؤهم وتهميشهم من قبل مؤسسة الدولة» لكن شعبية أردوغان 
زادت عندما حاولت الدولة إقصاءه وأصبح رمرًا للمهمشين (المظلومين). 

لقد صنعت طريقة معاملته منه نيلسون مانديلا الغالبية المقصاة في تركياء وبالنظر 
إل تطور حركة ميلي جوروش منذ (عام 1445م)» يمكن للمرء أن يرئ التحول 
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السياسي للإسلام السياسي بصفة عامة ولأردوغان بصفة خاصة. إنَّ أردوغان 
العصامي» الذي كان يبيع عصير الليمون كصبي لأجل دعم عائلته ماديّاء يمتلك قيم 
الطبقة الكادحة ولديه ما يكفي من البراغماتية ليحافظ على عقل منفتح عندما يتعلق 
الأمر بالسياسة» لكن أردوغان» كشأن غيره من اللاعبين السياسيين الذين أضاؤوا 
المشهد السياسي التركي» يرئ نفسه تجسيدًا للحزب» يرئ نفسه سلطانًا وليبس مجرد 
عضوء ومن هذا الجانب؛ فإِنَّ أردوغان ربما يقع في الأخطاء نفسها التي وقع فيها 
أربكان. 

بالإضافة إلئ القيادة» يضم حزب العدالة والتنمية جيلًا جديدًا من السياسيين 
المسلمين» مثل: حسين تشيليك» وعمر تشيليك» وعبد الله جول. وعاكف جول. 
ومراد ميرجان: وعبد اللطيف شينيرء والذين صعدوا إل دائرة الشهرة بسبب نمو 
التعليم ووسائل الإعلام» فهؤلاء يحملون درجات علمية جامعية وقد انفتحوا علئ 
طرق جديدة للوصول إلول العلم في السوق السياسية للأفكار. لقد كان هذا الجيل من 
السياسيين المسلمين أكثر تعرضًا من سابقيه للأفكار الأوروبية إضافة إلئ أنَّ لديه 
شعورًا بهوية إسلامية أشد تحديدًا ووضوحًاء وهم يحسنون الترويج لأفكارهم في 
السوق التنافسية للأفكار والأيديولوجيات في تركيا. 

وعلئ الرغم من أنَّ هذه السوق التنافسية للأفكار قد أدّت إلئ النظر إلى الإسلام 
باعتباره نظامًا متجردًا وحضارة منفصلة» فقد ظل هذا التجريد للإسلام أمرًا عابرًا وقد 
استبدل تدريجيًا بالأفكار المختلطة والإدراك بأن تركيا تنتمي إلئ عالم مركب تتداخل 
فيه الحداثة مع التراث» وحيث إنَّ الغالبية من البرلمانيين الذين انتخبوا (عام 7١٠7م)‏ 
يتمتعون بخبرة سياسية محلية» وقد تمرسوا في الخطابات العالمية لحقوق الإنسان 
والديموقراطية كذلك؛ فإنَّهِم يمثلون حلقة الوصل بين المحلي والعالمي. إِنَّ لغتهم 
ليست لغة الإقصاءء وإنَّما هي مزيج وتوفيق احتوائي للمحلي والعالمي. 

وبالإضافة إل زعيم الحزب ومجموعة من السياسيين المعروفين ذوي الميول 
الإسلامية؛ فإنَّ الهوية المهجنة لحزب العدالة والتنمية قد لعبت أيضًا دورًا مهما في 
نجاحه الانتخابي. إنَّ هوية وأيديولوجية حزب العدالة والتنمية تشبهان نسيججًا يتغير 
لونه مع الضوء. إِنَّ هذا الوجه التنوعي للحزب هو السبب وراء جاذبيته الواسعة. إِنَّه 
حزب تركي وإسلامي وغربي في آنٍ واحد وهذا الجانب التعددي يعد أيضًا ويدرجة 
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كبيرة ضرورة سياسية» بالنظر إلئ تنوع أنماط الحياة في البلاد» فالحزب يسعئ إلئ 
توفير إطار عمل من السلام المدني الذي يمكن للجماعات المتنوعة أن تتعايش في ظله . 

إنَّ إسلامية حزب العدالة والتنمية تحمل لكنة تركية ثقيلة متجذرة في الروح التركية 
العثمانية للحياة الاجتماعية وشعورًا بالقيادة يتطلب الانقياد التام لزعيم الحزب» 
أردوغان. وعلئ المستوئ الإقليمي: كان حزب الرفاه ناجحًا في المناطق الكردية 
والتركية من وسط وشرق الأناضول في انتخابات الفترة من (1441م)» وحتئ 
(انتخابات 1999م). 

لقد مثلت هذه الانتخابات وبوضوح إضفاءًَ لصبغة الاستقلالية علئ القومية الكردية 
عن حركة ميلي جوروش . أمّا في انتخابات (عام 17٠١7م)؛‏ فلم تكن الهوية الإسلامية 
مساحة فيما بين الهويات أو رؤية كونية مشتركة تمزج بين الهويات الإثنية تحت القيادة 
الإصلاحية لحركة ميلي جوروشء وإنّما مثلت عملية تأميم للإسلاموية في صورة 
إسلام تركي وإضفاءً للصبغة الإثنية علئ الهوية الكردية. لقد جاء الحزب الإثني 
الكردي. حزب الشعب الديموقراطي 0051187 : اختصار أونائو2 عللة1؟ عاننتهىامسءوط) 
في المركز الأول في (؟١‏ من المحافظات الكردية). 

ويُشير هذا الأمر إلا الدرجة المتنامية من استقلالية القومية الكردية عن 
الإسلاموية» لكن الغرض من هذا ليس القول بأنَّ الأكراد لن يحظوا بتمثيلٍ برلماني» 
فبسبب البنية الانتخابية؟ سيمثل الأكراد من قبل الأعضاء الأكراد في حزب العدالة 
والتنمية (عبد الله أكسوء سياسي كردي بارز من ديار بكر وتم تعيينه في منصب وزير 
الداخلية)» وحزب الشعب الجمهوري» عل الرغم من أن هذه لم تكن الأحزاب التي 
صوت لصالحها الأكراد بغالبية ساحقة» وربما يكون لهذا الأمر توابع كبرئ في 
المستقبل» وذلك بالاعتماد عل كيفية استثمار حزب العدالة والتنمية للانتصار 
الانتخابي» وكيفية تمثيل الأكراد في ضمن الحكومة الجديدة. 

لقد صعد حزب العدالة والتنمية في المركز الأول في المحافظات الإسلامية السنية 
والقومية التركية» لكن قومية حزب العدالة والتنمية» بخلاف قومية حزب الحركة 
القومية» ليست قومية علمانية إثنية لغوية مدفوعة بمشروع الدولة؛ وإِنّما هي قومية إثنية 
دينية متركزة علئ المجتمع. إنَّ الهويتين الإثنية والدينية مشتركتان في صنع القرار 
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بالنسبة إلئ حزب العدالة والتنمية. حمّاء إِنَّ الحد الفاصل بين القومية التركية 
والإسلاموية في وسط الأناضول يتميز بالسيولة؛ حيث يشترك المؤيدون في نفس 
الرؤية الكونية الرمزية ويعد الانتقال ما بين المجموعتين أمرًا شائعًاء ويعرف الحد 
الفاصل بين (هم)؛ و(نحن) بالنسبة إل حزب العدالة والتنمية من خلال اعتبارات دينية . 

وتعرف التركية أو الانتماء التركي أيضًا من خلال اعتبارات دينية ومن خلال 
(نحن)» أي: (المسلمين الأتراك) الذين نعمل علئ خدمة الإله والمجتمع» و(هم) 
الذين يخدمون أتاتورك والدولة» وفي النجاح الانتخابي لحزب العدالة والتنمية» فقد 
اندمجت التركية والإسلاموية معًا. فعلئ سبيل المثال: صوت قلب بلاد الإسلام 
التركي» كما في أرزوروم وقيصري وقونياء بغالبية ساحقة لصالح حزب العدالة 
والتنمية» وبذلك؛ فإنَّ القاعدة المعيارية لحزب العدالة والتنمية تتكون من توليفة تركية 
إسلامية واقعة داخل سياقات الخطاب العالمي لحقوق الإنسان والديموقراطية. إِنَّ 
انتخابات (عام 7١0١1م)‏ تمثل عملية تأميم (تتريك)؛ وتغريب للإسلاموية في تركيا. 

إِنَّ فهم حزب العدالة والتنمية لأورويا والتأكيد علئ عضوية تركيا في الاتحاد 
الأوروبي هو نتيجة لوجود الطبقة (الغربية) من هوية الحزب. إِنّه حزب (غربي) باعتبار 
التأكيد عل حقوق الإنسان وسلطة القانون والليبرالية الاقتصادية واحترام الإرادة 
الشعبية كمبادئ موجهة للسياسة العامة» لكن غربية هذا الحزب تختلف عن الغربية 
الكمالية في أنّها تؤكد علئ التحديث الصاعد من أسفل إلئ أعلئ واحترام الإرادة 
الشعبية» وأنَّها ترئ المجتمع المدني مستقلًا عن الدولة. 

ويُعدٌ هذا هو المقابل تمامًا للكمالية الرجعية المتحجرة الموجودة في تركيا اليوم. 
إنَّ فهم حزب العدالة والتنمية للعلمانية ليس (سلبيًا)؛ وإنَّما هو فهم (إيجابي)» فهو 
يسعول إل إعادة صياغة الروح العثمانية الإسلامية كروح للتسامح والاحتواء والتعايش 
بين الأديان والثقافات والأفكارء ولقد مثلت هذه الصورة الإسلامية الحدائية والمتأثرة 
بالغرب عامل جذب أيضًا للكثير من الأتراك المعلمّنين الحضربين الأثرياء الذين 
شعروا بأنَّ الحزب يمكن أن يوفر ترياقًا تمس الحاجة إليه لعلاج البنية السياسية 
الفاسدة والسلطوية السائدة. 


* التوتر بين الدولة والمجتمع: 

تحظئ المؤسسة العلمانية الكمالية» علئ الرغم من تمتعها بجاذبية جماهيرية 
محدودة» تحظئ بالدعم التام من المؤسستين العسكرية والقضائية في توجيهها للسياسة 
العامة» وسيكون ثمة عدد من المناطق التي سيصطدم فيها حزب العدالة والتنمية 
بالمؤسسة العسكرية» ويكمن السؤال الأساسي في مدئ استعداد الدولة التركية لتقبل 
هذا الإسلام السياسي الحيوي الجديدء فبعد قرن من الصراع بين الدولة العلمانية 
والمجتمع المسلم» يبدو التوصل إل حل وسط معقول أمرًا محتملا وذلك داخل إطار 
عمل الاندماج في الاتحاد الأوروبي. 

وبين تجربة حزب العدالة والتنمية مع الديموقراطية فشل علمانية سلطوية تستمد 
إلهامها من مفاهيم استشراقية جامدة» من أمثال مفاهيم بيرنارد لويس» والتي تفترض 
كون الإسلام معارضًا بشكل أصيل للديموقراطية والتعددية والحداثة» ومن المثير 
للسخرية أنَّ العقبة الحقيقية أمام التحول الديموقراطي في تركيا لم تكن. وعلئ مر 
عقود طويلة» الإسلام؛ وإِنّما كانت الأيديولوجية العلمانية السلطوية لنخبة دولة غاشمة 
وجدت الكثير ممّن يدافعون ويعتذرون عنها في الأوساط الغربية»؛ وهدف أردوغان هو 
تغيير هذه المعادلة: (إِنَّ قصتي هي قصة هذه الأمة» فإمًا أن تنتصر هذه الأمة» وتصل 
إلئ السلطة» وإمًا أن تظل أقلية ظالمة؛ ممّن ينظرون إلئ الأناضول باحتقار وهم غرباء 
عن الحقائق الأناضولية» وإمّا أن يظل هؤلاء في السلطة. إِنَّ الأمة تملك السلطة 
لاتخاذ القرار. كفيل؛ فإنَّ السيادة ملك للأمة76" . 

علئ الرغم من فوز حزب العدالة والتنمية بنسبة (4,77 بالماثئة) من مجموع 
أصوات الناخبين» فربما لا يمكنه أن يقوم بتحويل النظام. إِنَّ من المتوقع أن تقوم 
حكومة حزب العدالة والتنمية بتعزيز الديموقراطية والتعامل مع مطالبات الاعتراف 
بالأكراد والعلويين وأن تحسن الاقتصادء وترغب الحكومة في معالجة القضيتين 
الأوليين» واللتين تتعلقان بشكل مباشر بالعلاقات العسكرية المدنية وبإعادة تعريف 
المفاهيم الكمالية للأمة وإلعلمانية» وذلك من خلال معايير كوبنهاجن. 
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ني متحفظ فيما يتعلق بقدرة حزب العدالة والتنمية علئ إعادة تعريف علاقات 
الدولة بالمجتمع وتحويل مؤسسات الدولة» ويتعلق أحد أسباب هذا التحفظ 
بمسألة البحث عن الشرعية؛ ففي حالة مواصلة المؤسسة الكمالية (البيروقراطية 
العسكرية - المدنية) التشكيك في شرعية حكومة حزب العدالة والتنمية» فربما يلجأ 
حزب العدالة والتنمية إلئن (مظلة واقية أمريكية وأوروبية) في مواجهة الدولة» وسيؤدي 
هذا الاعتماد عل (القوئ الأجنبية) إلىل إضعاف الشرعية الشعبية لحزب العدالة 
والتنمية» وسيؤدي بشكل أكبر إلئ إيقاعه أسيرًا للضغط الأمريكي» الذي يتمتع بشعبية 
سيئة جدّاء لاستغلال تركيا فقط كقاعدة عسكرية ضد دول الجوار المسلمة. 

إنَّ أردوغان يرغب في زيادة شرعيته في مقابل الدولة التركية من خلال كسب القبول 
في أوروبا؛ فحتئن قبل افتتاح البرلمان التركي» قام أردوغان بزيارة إيطاليا للترويج 
لعضوية تركيا في الاتحاد الأوروبي وكذلك لجذب الشرعية لقيادته. إِنَّ هذا البحث 
عن الشرعية في أورويا يعد استراتيجية مركزية لحكومة حزب العدالة والتئمية لكسب 
الشرعية في مقابل الدولة التركية والدول الغربية» وكذلك لتكون ركيزة أساسية 
لإصلاحات ديموقراطية واسعة النطاق في النظام السياسي التركي . 

وبالإضافة إلينْ ذلك. وبالنظر إلئ هويته التوافقية» وإلئ حقيقة أنّه ائتلاف من 
مجموعات متنوعة وذات مطالبات مختلقة : إن حزب العدالة والتئمية يواجه صعوية 
في إحداث التجانس بين الهويات والمصالح المتنافسة» لكن الحزب يلعب دورًا مهما 
من حيث عملية دمج القطاعات المقصاة من الشعب في مساحات الفرص الجديدة» 
وسيؤدي هذا الأمر بدوره إل العلمئة الداخلية للإسلام: وبيئما يواصل الإسلام 
صيرورته جزءًا من مساحات الفرص الحديثة» فسيمر بعملية علمنة كبرى. 

فمن خلال الأساليب والممارسات الإسلامية» سيتم نشر الحداثة وأفكار التنوير 
الأوروبي إل الطبقات الأعمق من خارطة الإدراك التركية» وسيؤدي ذلك إلى عملية 
مراجعة لمبادئ إسلامية أساسية باعتبار الخطابات العالمية لحقوق الإنسان والتحول 
الديموقراطي . 

فعل سبيل المثال: يعد أحد المجالات الرمزية للمواجهة بين الدولة العلمانية 
والحركات الإسلامية مسألة الحجاب. إِنَّ قدرة حزب العدالة والتئمية عل توسيع 
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المجال العام والسماح للأفكار وأنماط الحياة العالمية والقومية والدينية (مثل 
الحجاب) بالتنافس والتلاقح ستساعد علئ تكوين حداثات إسلامية. إِنَّ الحركة 
الإسلامية في تركيا لاترغب في استيعاب حداثة دائرة حول أورويا ومنكرة 
للاختلافات» وإنّما تؤكد علئ اختلافها الذاتي من خلال الرموز والممارسات الإسلامية . 

وتعزز حكومة حزب العدالة والتنمية» وتروج كذلك لعودة الفاعلين الإسلاميين 
بأخلاق إسلامية إل المجال العام» ويؤكد الفاعلون الجدد المنتمون إلئ (الطبقة 
الحضرية) علئ اختلافهم كمسلمين من خلال طرق عيش وأنماط استهلاك وموسيقئ 
وشعر جديدة ويسعن هؤلاء إلئ موضعة إسلامهم باستخدام وسائل حديثة. إِنَّ هذه 
المجالات العامة الجديدة المشكلة إسلاميًا وهؤلاء الفاعلين لا يمكن أن يتم اختزالهم 
إلئ مجرد كونهم ممثلين لردٌ فعل معاد للحداثة ومعاد للعولمة؛ وإِنّما هم نتاج لهذه 
القوئ الاجتماعية الجديدة. ثمة هوية وأدوار هجينة قومية إسلامية حديئة تحت 
الإنشاء. 
+ الخاتمة: 

لقد ذكّر انقلاب (عام 14417م) المجتمع بأنّه ليس مالك الدولة» وإنَّماء بحسب 
الرؤية الكمالية» بأنَّ الدولة هي المالك الحقيقي للمجتمع. إِنَّ النظام الدستوري 
التركي بكامله قائم عل حماية الدولة وفرض أنماط حياة معيئة علئ المجتمع» وقد 
جادل ديميريل» الرئيس آنذاكء بأنَّ (انقلاب 1447م) قد نشأ في الأصل في (إعلان 
الجمهورية)» وأضاف أنَّ هذه العملية (سوف تستمر)”2» وحمقًا؛ٍ فقد كان الإقصاء 
والاضطهاد باسم إنشاء الدولة القومية هو المصدر الأول للتصدعات الاجتماعية 
العديدة في تركيا وللحالة المستمرة من عدم الاستقرار» وقد سعئ (انقلاب 19917م) 
إلئْ استئصال الوجود الإسلامي من المجالات العامة للاقتصاد والتعليم والإعلام 
والسياسة. وفي سياق حملتها المضادة لليسارء استغلت الدولة الإسلام السني كتوليفة 
تركية إسلامية بعد (انقللاب م ) وفي (عام 1م62 استغلت المجتمع العلوي 
ضد الإسلام السياسي السني. 


.)م5٠٠١ صحيفة: (1ءلاذمعت2)» يتاريخ (79 فبراير‎ )١( 
م٠.‎ 


لكن (انقلاب عام 1481م) جلب إلئ مقدمة الأحداث تساؤلا حول دور الجيش 
بشكل أكبر مما حدث في (انقلابي »1471١‏ و01980)» وبصفة خاصة» بدأ الكثير من 
المسلمين الأتراك المحافظين» والذين كانوا يشكلون العمود الفقري للمؤسسة 
العسكرية والروح العسكرية» بدؤوا في التساؤل عن شرعية الجيش. فقد كانت هذه 
المجموعات تظن أن الجيش هو (قلب النبي)» ((0628 #ءطدوعلزء2) . وقد لعب هذا 
التساؤل دورًا إيجابيًا جدًا علئ المدئ الطويل من جهة تحدي دور الوصي الذي 
تضطلع به المؤسسة العسكرية وتقوية المجتمع المدني والتأكيد علئ أهمية حقوق 
الإنسان. وأيدت كل الجماعات الإسلامية انضمام تركيا إلى الاتحاد الأوروبي 

يقة للسيطرة علئ تجاوزات الجيش الكمالي» وقد كان التأثير الأكبر ل (انقلاب 
عام /1491م) هو إعادة الاكتشاف الإسلامي لأورويا كمساحة» وكفكرة لحماية حقوق 
الإنسان وسلطة القانون. وبعبارة أخرئْ: فقد أدرك الكثير من المسلمين المحافظين أن 
أوروبا كانت أكثر ليبرالية من مجتمع تركي ينظم أحواله التوجه العسكري الصلب. 

في القلب من الأزمة المعاصرة في تركيا تقع أيديولوجية الدولة الرسمية» الكمالية. 
والكمالية لاترئْ الاختلافات الاجتماعية والثقافية والسياسية جزءًا أساسيًا من 
الديموقراطية؛ وإِنّما تتعامل مع (الاختلاف) الاجتماعي السياسي باعتباره مصدرًا 
لعدم الاستقرار وتهديدًا للوحدة الوطنية. وتسعيل الحركات الإثنية (الكردية) والدينية 
(الإسلامية السنية والعلوية) الحالية إلئ إعادة تعريف ذواتها باعتبار كونهم (مسلمين)» 
و(أكرادًا)؛ و(علويين) من خلال الوسائل التي توفرها العولمة. إِنَّ الحركات 
الاجتماعية الساعية نحو تحقيق الاعتراف بالهوية والعدالة تعد في صراع مباشر مع 
المشروع الكمالي. 

إنَّ تركيا بحاجة إلئ عقد اجتماعي جديد. لقد ساعد الإدراك بأنَّ التعايش يعتمد 
عل قواعد مشتركة والاعتراف بالاختلاف علئ تحويل مفهوم المواطنين الأتراك 
لتركيا من كونها (وطنًا) لجماعة معينة» خاصة للأتراك السَّنََّ إلئ كونها (فندقًا) تتمتع 
فيه كل جماعة بغرفتها الخاصةء وأنَّ عليهم جميعًا أن يضعوا القواعد المشتركة 
للتعايش . وبالتالي؛ فقد نشأ بحث عميق عن عقد اجتماعي جديد في تركياء مع النظر 
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إلع الاتحاد الأوروبي باعتباره مسهلًا لهذا العقد الاجتماعي الجديدء ويجب أن 
تشتمل المبادئ المؤسسة لهذا العقد الاجتماعي علئ العلمانية وسلطة القانون 
والاعتراف بالطبيعة متعددة الثقافات لتركياء ويلزم كُلّا من الأكراد والأتراك وكُلّا من 
العلمانيين والجماعات الإسلامية أن يشاركوا في البحث عن هذا العقد الاجتماعي 
الجديد. 


الخاتمة 


مئذ (عام 19477م)» سعت الكمالية إل تحديث المجتمع والدفاع عن الدولة 
وتقويتهاء وقد نجحت المبادئ الكمالية من القومية والعلمانية في صنع مجتمع 
حديث؛ لكن الكمالية باعتبارها أيديولوجية فشلت في تحديث ذاتها وأصبحت بالتالي 
سلطوية» ويرجع هذا إلئ أن الكمالية كما تفهمها المؤسسة العسكرية فشلت في 
استبطان جانبين ضروريين من جوانب الحداثة: الديموقراطية ومجتمع مدني كامل 
الاستقلالية» ويكمن السبب وراء هذا الفشل في الاعتقاد بصدارة الدولة علئ 
المجتمع» والذي يعد اعتقادًا متأصلًا في الكمالية. في الحقيقة: لقد أصبحت الدولة 
أهم من مواطنيهاء وبالتالي؛ فيلزم حماية الدولة من أعدائها سواء كانوا خارجيين 
أو داخليين» وأصبحت الكمالية» وبصفة خاصة منذ (٠194م)»‏ هي (النظام الأمني) 
الذي ينتج عدم الأمان لمواطنيه من خلال تحويل ذاته إلى أيديولوجية تعزل الدولة 
داخليًا وخارجيًا عن الأفكار الجديدة وعن الفاعلين الجدد. وبالتالي؛ فإِنَّ تجربة تركيا 
بصفة عامة للتغريب أدت إلئ تكوين مصدرين متنازعين للشرعية: فمن جهة هناك 
برلمان منتخب من ممثلي الشعب الذين يسعون إلئْ وضع عقد اجتماعي جديد» ومن 
الجهة الأخرئ» هناك نخبة عسكرية بيروقراطية غير منتخبة تسيطر عليئ السلطة الكاملة 
بناء علئئ أساس كون الكمالية أيديولوجية تغريبية وتقدمية» لكن تاريخ تركيا الحديثة هو 
قصة الصراع بين الديموقراطية والكمالية. لقد جلبت الديموقراطية الشعب إل المجال 
العام» لكن دعاوئ هويتهم كان ينظر إليها باعتبارها تهديدًا للنظام الكمالي وقد تدخل 
الجيش بشكل منتظم لإزالة دعاوئ الهوية هذه وإغلاق مساحات الفرص. 

وقد كانت أهم دعاوئ الهوية تأتي من قبل الفاعلين الإسلاميين الذين كانوا 
يشعرون بالإقصاء بسبب الاستغراق الزائد للكماليين بالعلمانية باعتبارها تعررْف 
(الحداثة)؛ وبالإسلام باعتباره يحدّد (الرجعية)» لكن الحركات الإسلامية في تركيا لم 

بأده 


تكن معادية للحداثة ولا رجعية. إِنّها بالأحرئ حركات ساعية لتحقيق الهوية والعدالة. 
ومثل هذه الحركات تسعئ إلئ استعادة (الذات) الإسلامية» والتي ترئ بأنّها قد سرقت 
منها أصالتها وهويتها. إِنَّ الحركات الإسلامية تستخدم (مساحات فرص جديدة) 
يمكنهم فيها تطوير وتجربة أنماط حياة وهويات جديدة. فعلئ سبيل المثال: يستغل 
المسلمون الأتراك الصفحة المطبوعة وشاشات التلفاز والمؤسسات التعليمية للعمل 
بشكل متوافق لإعادة صياغة هوية وأخلاق وعدالة إسلامية جديدة. إِنَّ هذه المساحات 
تدل علئ الاختلاف والتنافس والصياغات المتعددة (للذات)» وتقدم إطارات 
مرجعية. إِنَّ نمو الوسائط الحديثة وتوسع التعليم العام» بدلا من إضعاف دور وتأثير 
الإسلامء قد أديا إلئ إعادة تعريفه كصورة ديناميكية للوعي السياسي والاجتماعي. 

إِنَّ هذه الحركات الإسلامية المهتمة بالهوية في تركيا تعد مرتبطة ببعضها البعض من 
خلال عمليات للمشاركة السياسية والتحرر الاقتصادي. حمّاء إِنَّ عملية التحول 
الديموقراطي والحركات الإسلامية قد أصبحتا متداخلتين لدرجة تجعل من المستحيل 
تقريبًا تحديد أين يمكن للمرء أن يبدأ وأين يمكن أن ينتهي . إِنَّ هذه الدراسة للإسلام 
في تركيا تتباين بشكل حاد مع الدراسات التقليدية للحركات الإسلامية -والتي عادة ما 
تركز علئ موضوعات مثل جبهة الإنقاذ الإسلامية في الجزائر أو الثورة الإيرانية- التي 
توصلت إل أنَّ الحركات السياسية ذات الأطر الإسلامية تكون عقبة أمام المشاركة 
السياسية. ويعد هذا الاستنتاج الخاطئ قائمًا على مجموعة من الافتراضات المشكلة 
بِأنَّ الأفكار والنظم الدينية في صراع مع الإصلاح والحلول الوسط. 

وقد جادلت في هذه الدراسة بأنَّ العقبة أمام التحول السلمي لكثير من المجتمعات 
الإسلامية ليست الحركات الدينية؛ وإنَّما هي الافتقار إل التحرر السياسي 
والاقتصادي. إن التحرر السياسي والاقتصادي سيمنع أيّ تصورات سلطوية» 
أو ديكتاتورية (إسلامية كانت أو كمالية) من السيطرة عل الحياة اليومية. إِنَّ العديد من 
الحركات الاجتماعية السياسية الإسلامية» وبالطبع» ليست نشطة في تركيا فقطء وإِنَّما 
تخطط وتميز السياسة المعاصرة في الكثير من الدول الإسلامية» من البوسنة إلى 
ماليزيا ومن كازاخستان إلى نيجيريا. إِنَّ قضايا العدالة الاجتماعية والمطالبات 
بالأصالة من حيث الهوية الثقافية والسياسية تظل هي الممثلة للمفهومين الأكثر أهمية 
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اللذين نشأت حولهما هذه الحركات» وتدعو هذه الظاهرة العالمية علماء السياسة 
المقارنة إلو السؤال: هل تظهر الحركات الإسلامية شيئًا ما عن الظروف المشتركة بين 
المسلمين وعن دور الدين في السياسة؟ ومن خلال دراسة عمليات (تشكيل القضايا 
الاجتماعية السياسية)» فقد أشرت إلل أن الإسلام كذخيرة من الصور والأفعال يساعد 
المسلمين علئ تكوين تصورهم للمجتمع الصالح وللهوية. إِنَّ هذه الحركات تشكل 
هذه القضايا وتساعد بدورها عل تشكيل العالّم الاجتماعي الذي تعيش فيه 
وبالتالي؛ فإِنَّ الحركات الإسلامية تصبح رجعية» أو راديكالية إذا كانت الدولة التي 
تعمل فيها هذه الحركات متسلطة ولا تسمح بمساحة للتحرر الاقتصادي. 

لقد تحولت الحركات الإسلامية الرئيسة الخاضعة للدراسة ههنا من رغبتها في 
مقاومة الدولة واحتوائها إلى حركات أكثر تركيرًا عل المجتمع بسبب فتح مساحات 
فرص جديدة» وتغيير العلاقات بين الدولة والمجتمع والتحرر الاقتصادي والثقافي. 
وبالتالي ؛ فإنَّ هذه الحركات تعد منتجة من جهة كونها تعيد تحديد شبكات اجتماعية 
جديدة للتفاعل وتعيد إنتاجها . إنَّ الحركات الإسلامية في تركيا ومصر ولبنان والأردن 
وغيرها من الدول الإسلامية منخرطة في الخدمات الاجتماعية» فهذه الحركات تقدم 
تسهيلات تعليمية ورعاية صحية ومنافذ إعلامية ومشروعات سكنية وشركات نشر 
ومؤسسات مالية. إنَّ المرء يلاحظ تكويئًا تدريجيًا ومتزايدًا للمجتمع من خلال 
مؤسساته الداخلية لملء الفراغ الذي صنعته إخفاقات الدولة العلمانية/ القومية. 

ومن خلال دراسة كيفية احتكاك العوامل الاجتماعية مع اتجاه الخطابات الدينية 
وتأثيرها فيه ؛ فَإِنّي أبيّن أنَّ المعتقد الديني (الإسلام كمبدأ) والممارسات (الإسلام في 
التطبيق العملي) قد كانا عرضة للتحول من خلال الترتيبة المتغيرة للعلاقات بين الدولة 
والمجتمع» وبذلك؛ فإنَّ الهوية الإسلامية يجب أن تُرئ باعتبارها منطقة للتنافس بدلا 
من كونها فهمًا أيديولوجيّاء أو سلوكيًا ثابنًا عبر الزمان والمكان. 

إنَّ الإسلام باعتباره إطار عمل استطراديًا يؤثر في الطريقة التي يعيد بها الناس 
تصور وفهم حياتهم الخاصة» وهذه العملية لها أهمية علئ المستوئ العام. فعلئ سبيل 
المثال: يستحضر المسلمون أطرًا مرجعية تدور حول الإسلام لأجل صنع فئات 
وتقسيمات تتجاوز تحت بعض الظروف الأطر الأضيق مثل الولاءات لبلدة المنشأ 
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والإقليم والولاءات الإثنية اللغوية» ويتم استحضار هذا الإطار المرجعي المتطور من 
أجل صياغة سياسات الاجتماع والاختلاف. 

إنَّ الحالة التركية تشير إلئ أنه في سياق بناء واستبطان الهوية الإسلامية المعاصرة؛ 
إن ثمة ثلاث قوئ تلعب دورًا تكوينيًا: شرعية الدولة» وموارد المجتمع» وقوى 
السوق الرأسمالية المتنامية؛ لذلك فإنّه دون فهم ديناميكيات الدولة والمجتمع» 
لا يمكن للمرء أن يستوعب بشكل كامل العمليات المتناقضة لعلمئة السلطة الدينية 
واستعادة شباب الإسلام كهوية سياسية. لقد كان تصور العلمانية قد حدد وتم بناؤه من 
قبل النخبة الجمهورية في سياق منطق الدولة. 

ومن خلال تثبيط الإسلام» مزقت الدولة الروابط المكونة بين السياسة والثقافة» 
وأدّئ ذلك إلى تنفير غالبية السكان من الدولة» وكان أحد أهم التوابع السياسية لذلك 
هو المساواة بين الإسلام وبين التراث والاستمرارية والمساواة بين العلمانية وبين 
القوئ التقدمية المعادية للتراث. 

وعندما تحولت رؤية نخبة الدولة للتهديد الموجه إليها من الجماعات الإسلامية إلى 
الشيوعيين والقوميين الأكرادء بدأت الدولة في تبني سياسة احتوائية جديدة تجاه 
الجماعات الإسلامية» وللتعامل مع الفوضئ الاجتماعية والاستقطاب الأيديولوجي؛ 
روجت نخبة الدولة لتوليفة (تركية إسلامية) رسمية لتقوية الوحدة الاجتماعية تحت 
إشراف سلطات الدولة» لكن محاولة الدولة احتواء العاطفة الإسلامية مقترنة بالتحرر 
السياسي والاقتصادي لعهد أوزال أديا إل تحولات مجتمعية عميقة وسمحا 
للجماعات الإسلامية النورسية والصوفية التي كانت مهمشة حت ذلك الحين بصنع 
مساحات فرص كبيرة للترويج لأفكارها وبرامجها عبر استخدام مبتكر لشبكات 
اجتماعية وتقنية طباعة ووسائل اتصال إلكترونية جديدة. 

لقد استحضرت الدولة تراث كل من الكمالية والإسلام للمحافظة عل سلطتها. 
واتبعت الدولة هذه السياسة من خلال زيادة موازنة إدارة الشؤون الدينية ومن خلال 
تعيين ملحقين بالسفارات التركية لتنظيم الأنشطة الدينية للأتراك في وسط آسيا وأوروبا 
والولايات المتحدة» وأدّت هذه السياسة الدائرة في فلك الإسلام السني والهادفة إلئ 
خلط الهويتين الدينية والقومية أدّت إلئ تسبيس الهوية المجتمعية العلوية ويصورة أقل 


م٠١‎ 


مباشرة» الوعي الوثني للأكراد. وفي السبعيئيات» وظفت الحكومات الاثتلافية ليمين 
الوسط واليمين الديني آلافًا من الواعظين الجدد في إدارة الدولة. 

وكان أكثر هؤلاء الناس يأتون إلئ أنقرة من المناطق الريفية والأكثر تقليدية لوسط 
الأناضول» وتمت المحافظة علئ هذه السياسة بعد الانقلاب العسكري ل(عام 
م) وحيث إِنَّ العلوبين كان ينظر إليهم علئ أنّهم يساريون؛ ظلت الدولة فائرة 
تجاههم» وفي خضم عمليات التخلص من اليساريين التي قامت بها الدولة» تم طرد 
الكثير من العلويين من مناصب الحكومة والدولة. 

لقد كانت القوئ الأساسية التي ميزت الخطاب السياسي الإسلامي في تركيا 
الحديثة مزيبجًا من الطبقات الوسطىا الصاعدة حديئًا ذات الخلفية الأناضولية التقليدية 
ونمط جديد من المفكرين الإسلاميين الذين يحلون محل الدور التقليدي لواعظي 
الدولة والعلماء والزعماء الصوفيين ذوي الجاذبية في صياغة خطاب إسلامي حداثي 
لمعالجة القضايا الملحّة للهوية القومية والعلاقات بين الدولة والمجتمع. إنَّ الحالة 
التركية تشير إلئ أنَّ السياق الاحتوائي الذي وفرته التعددية السياسية والصعود الطبقي 
الاجتماعي ومجتمعًا مدنيًا مستقلاء تخلق كل هذه العوامل ظروفًا مفضية إلى 
الاختراق والاعتراف المتبادلين للنخب العلمانية الدولانية والجماعات الإسلامية. إِنَّ 
ظواهر الصعود الطبقي الاجتماعي والانتشار واسع النطاق للنشر ووسائل الإعلام 
الإلكترونية تميز الحركات الإسلامية التركية عن غيرها من الحركات الإسلامية في 
المنطقة. 1 

فبمساعدة مساحات الفرص هذه» تمكن المفكرون الإسلاميون الأتراك في الغالب 
من جلب خطاب إسلامي تقدمي وتعددي إلون الاتجاه السائد للحياة الفكرية التركية. 
إنَّ النخبة الفكرية الإسلامية الجديدة كثيرًا ما تستخدم الكتاب ومدارس الفكر الغربيين 
كما تفعل مع نظيراتها الإسلامية التقليدية في تقديم مفهوم أكثر انتقائية للعلم وفي 
السعي إلئ نقد مقتضيات الحداثة والتقنية. 

وضمن مساحات الفرص للإعلام والسوق» تمككنت الجماعات الإسلامية من 
إضعاف الأيديولوجية الكمالية عبر الإخلال باستقرار الحدود القديمة بين الكماليين 
(العصريين)» والمسلمين (الرجعيين): وبينما استمرت تركيا في التطور سياسيًا 

ه١‎ 


واقتصاديّاء انهارت مثل تلك الثناثيات الجامدة سابقًا . 

لقد أذّى انتشار التعليم العام وصنع مساحات الفرص عبر الطباعة ووسائل الإعلام 
الإلكترونية» وإنتاج طبقة جديدة من البرجوازية الأناضولية إلول تآكل الحدود القديمة 
وجعلها قابلة للاختراق ومنع أي مفهوم أيديولوجي مفرد -كمالي أو إسلامي- من 
الهيمنة علئ المجال العام في تركياء ويبئما ساعدت مساحات الفرص الجديدة في 
تقليل انقسام أنماط الحياة بين الإسلاميين والكماليين من خلال تبني فاعلين إسلاميين 
جدد لأذو اق جديدة والمشاركة في الحياة الاستهلاكية» أدّت نفس هذه المساحات في 
الوقت ذاته إل التميبز بين الجماعات الإسلامية المختلفة. لقد اضطر أولئك الذين 
(صعدوا إلئ أعلئ) من خلال قدرتهم علئ عيش نمط حياة أكثر غنئ إلئ أن يتركوا 
مساحاتهم المجتمعية الإسلامية السابقة ويصنعوا أخرئ جديدة. وتستخدم الجماعات 
الإسلامية مساحات فرص في وسائل الإعلام والتعليم والسوق لصنع هوية منفصلة 
موضحة من خلال أنماط جديدة من اللباس والأثاث والطعام والفن المعماري. فعلئ 
سبيل المثال: تميز دائرة إسكندر باشا النقشبندية الغنية اقتصاديًا ذاتها عن الدوائر 
النقشبندية الأخرئ من خلال نمط حياتها الظاهر اليسر والصحف والقنئوات الإذاعية 
وأنماط الاستهلاك والأنشطة الاقتصادية. ويذلك؛ أصبحت الرغبة الإنسانية في تطوير 
تجمعات أصغر وأكثر تواصلا شعوريًا ممكنة نتيجة لمساحات الفرص» كما أصبحت 
كذلك القدرة عل إقامة الاختلاف والهوية الذاتية. 

ومن خلال افتتاح مدارس جديدة ثنائية اللغة» ونشر الصحف. وإدارة قنوات إذاعة 
وتلفزة وطنية؛ فإنَّ الجماعات الإسلامية لا تتحدئ هيمنة النخب العلمانية عل 
المجالات الاقتصادية والثقافية والتعليمية فحسب؛؟ وإِلّما تضع نفسها في موضع 
المنافسة مع الخصوم الآخرين في الحركة الإسلامية. 

لقد دعمت البرجوازية الصاعدة الجديدة المزيد من بيوت الطلبة والمؤسسات 
التعليمية وقنوات التلفزة والإذاعة. وبعبارة أخرئ: فَإنَّ الحد المكون ثقافيًا والمجسد 
بين الأتراك العلمانيين (المتحضرين) والأتراك المسلمين (غير المتحضرين) قد تم 
كسرهء وثمة صور جديدة من المحددات الثقافية تتم إعادة إنتاجها داخل المجتمع 
التركي: 


دكن 


إِنَّ الصفحة المطبوعة وشاشة التلفاز تقدمان مكانًا بين المجموعات المختلفة 
لصياغة نمط سلوك مشترك وهوية جامعة. إنَّ السياسة متاحة ليس لجميع أعضاء 
المجتمع باعتبارهم مواطنين مستقلين؛ وإِنّما بشكل أكثر تفضيلًا باعتبارهم أعضاء في 
جماعات هوية محددة. إِنَّ الجماعات الإسلامية والجماعات العلمانية لم تصنع نمط 
سلوك مشترك للتعايش» بل قام كل طرف بالأحرئ بالإعلان عن استقلاله الفئوي دون 
الاعتراف باختلاف الآخر. ومع إضفاء الطابع الإثني علئ الدولة» تحولت المساحات 
العامة إل مساحات خاصة» وأصبحت محاولة معينة لصنع هوية تركية سنية تسيطر 
عل المركزء وبين استخدام الطباعة أنَّ التتحرر الاقتصادي والسياسي يعزز التعددية 
الدينية» ويؤدي ذلك بدوره إل تعزيز التعددية المدنية. 

إِنَّ الدين لا يزال يوفرء حت في المجتمعات الصناعية المتقدمة» مجموعة من 
الممارسات والمعتقدات للمسؤولية الروحية والأخلاقية ومصدرًا للمعنوئ يساعد عل 
استقلال الوجود الإنساني في وجه المجهول. إِنَّ العلاقة المعرّزة المتبادلة بين 
الإسلام والقومية في تركيا حاولت مواجهة القوئ الطاردة للنمو الاقتصادي المتباين 
وغير العادل والانقسام الإثني المتنامي . 

تُشير ماري دوجلاس إلئ أنَّ الحداثة لم تُوْدٌ إلى اضمحلال الدين؛ وإنَّما عززت 
العراطف والأفكار الدينية. من خلال تتبع التصنيف المفاهيمي لكاريل دوييلير 
يستشعر المرء إدراك عملية التفريق بين النظم السياسية والتعليمية والعلمية وبين 
نظيراتها الدينية وعملية علمنة داخلية» أي: العملية التي تقوم من خلالها الأفكار 
والمنظمات الدينية بالتكيف والتطور لتتوافق مع الأفكار والممارسات غير الدينية”"' . 

لقد أصبح سعيد النورسي» علئ سبيل المثال» يفسر وجود الله بتعبيرات 
الإبستيمولوجيا العلمية"©. ووفقًا للنورسي؛ فإنَّ معجزات القرآن علامة علئ اتجاه 
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الاكتشافات العلمية» وهذا يعد مؤشرًا واضحًا علئ عملية عقلنة للاعتقاد الديني. 
وبعبارة أخرى: فإِنَّ الدين يُفسر من خلال نظريات المعرفة الوضعية والعقلانية؛ وقد 
مثل النورسيون والنقشبنديون والتجار الصاعدون الجدد وسائل مؤثرة فى عملية العلمنة 
الداخلية هذه للإسلام. ١‏ 

لقد أشار أول جزء من هذه الدراسة إل أنَّ السياق قد حدد طبيعة الخطاب 
السياسي الإسلامي. ويَييّن الفصلان المتعلقان بالدولة والمجتمع ضمنيًا أنَّ الأمة 
التركية تبن عن طريق الدولة» وحتئ عندما هاجمت الدولة السياق الديني للأمة 
()1آنه)ء فقد حافظت على روحها في صياغة أمة تركية حديثة. وعلئ مستوئ القواعد 
الشعبية للمجتمع؛ فإِنَّ المرء يلاحظ انتقالًا تدريجيًا بعيدًا عن التضامن القومي في 
اتجاه التضامن الشعبي الطائفي. وقد عُزز هذا الانتقال باضمحلال دور الدولة» نتيجة 
لمشكلاتها المالية والأيديولوجية» لكن هذا التضامن الشعبي لم يحل بشكل كامل 
محل مفهوم (الأمة). 

إنَّ دينامية الحركات الإسلامية في تركيا الحديثة لا ينبغي أن ينظر إليها باعتبارها رد 
فعل لفشل سياسات الدولة التنموية وبرامج إصلاحاتها الهيكلية. إنَّ اليأس الاجتماعي 
والسياسي لم يدفعا الشعب إلى اللجوء إلئ جماعات دينية إثنية متخيلة. لقد أصبحت 
هذه الجماعات بالأحرئ وسائل للقطاعات الصاعدة طبقيًا من المجتمع للانتقال من 
الأطراف إل المركز من الحياة الاجتماعية والسياسية. وبذلك؛ لم تكن قطاعات 
المجتمع الأكثر تهمينًا هي التي تعرضت للتسييس بالإسلام وإنّماء وعلئ النقيض» 
كانت القطاعات الأكثر صعودًا طبقيًا هي التي قادت موجة الأسلمة الاجتماعية 
والسياسية . 

لقد ساعد انتشار الإسلام القائم عل الطباعة والحياة الاجتماعية الحديثة علئ 
تنويع المصادر المعرفية والتفسيرات للخطابات الإسلامية» وقد كانت حركة النور التي 
أسسها سعيد النورسي هي القوة الدافعة الأساسية وراء تعديد المصادر في المناقشة 
بشأن أهمية وعلاقة القيم والتقاليد الإسلامية في الحياة التركية المعاصرة. 

لقد سعئ النورسي». عل سبيل المثال» إلى تكييف رؤية كونية دينية مع العلم 
والعقلانية الحديثين. وبعبارة أخرئ: ففي هذا الفهم الديني المرن والمتطور. 
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لا تكون العلوم الطبيعية فقطء وإِنَّما تكون الديموقراطية والتعددية أيضًا قابلة للتوفيق 
مع الوحي. ولم تُوْدٌ المحاولات لتحقيق مثل هذا التوفيق الفكري بين العقل والوحي 
إلئ إنتاج خطاب إسلامي بسيط ومستقر ومتناسق؛ وإنّما أدت بالأحرئ إلئ المزيد من 
عدم الاستقرار والهجنة الفكرية. ويشير التفكك الداخلي لحركة النور» عل سبيل 
المئال» إل أنَّ أصوانًا مختلفة تُسمع وتصدر باستمرار نتيجة لفتح مساحات استطرادية 
عبر ثورات الطباعة والإعلام» ويشير أيضًا أنّه من المستحيل في تركيا اليوم لأي 
أيديولوجية واحدة» إسلامية كانت أو علمانية» أن تفرض هيمنتتها الفعّالة عل 
المجتمع والدولة. 

في حالة تركياء وفي سياق سعيها للإطاحة بالتراث» عززت الثورة الكمالية بغير 
قصد كلا من عملية تحول ذلك التراث وديمومته» وبسبب هذا الضغط القادم (من 
الأعلئ)؛ يمكن للمرء أن يرئ صعود حركة تنوير إسلامي من حيث التأكيدات الجديدة 
علو أهمية الكرامة الإنسانية والفضائل المدينية والعدالة الاجتماعية. 

إنَّ الحركات الإسلامية تسعيل لتكوين حداثاتها الخاصة من حيث رسم تقاليدها 
وقيمها الخاصة بها. وبعيارة أخرئ: فإنَّ حركة النور والجماعات النقشبندية لا تقلد 
الأنماط والصور الغربية من الحداثة» لكنّها في الوقت نفسه غير قادرة على تجسيد 
تراث إسلامي معيّن في كفاحها من أجل صنع خطاباتها العديدة الخاصة. إنَّ المرء 
يشهد خطابًا بَعد-تراثي مميرًا وتوترًا ضمئيًا تجاه الحداثة» ومن خلال دراسة الهويات 
الإسلامية المتنافسة داخل المجتمع وبين الجماعات الإسلامية؛ فإِنَّ المرء يمكنه أن 
يرئ أنَّ الهُوية الإسلامية لا تدمج الهويات الإثنية والطبقية والإقليمية والطائفية في نمط 
إسلامي واحد متماسك» وتصنع التفاعلات بين الأيديولوجيات الإسلامية والعلمانية 
المزيد من الصور التعددية والخيارات للهوية والأيديولوجية في تركيا المعاصرة. 

لقد أدّئْ بناء الهوية السياسية الإسلامية إلول تفكيك وتعديد الحركات الاجتماعية 
والسياسية الإسلامية» وعزز صعود ثقافة طباعة من التنوع في الفهم التفسيري 
للنصوص المقدسة» وقد حلّت تلك الثقافة محل كل من العلماء التقليديين والزعماء 
ذوي الجاذبية للطرق الصوفية» والتي كانت منتظمة حول أساس التراث الشفهي» وفي 
تركياء تم ملء هذه الفجوة من خلال ظهور المفكرين الإسلاميين والذين يتركزون في 


نحن 


الصحافة والإعلام العام وتتضمن هذه المجموعة من المفكرين الإسلاميين» والذين 
يتمتعون بعلاقات قوية مع البرجوازية الحضرية الجديدة ذات الأصول الأناضولية 
شخصيات مثل نور الدين جوشان وعلي بولاتش وراسم أوزدينورين وفتح الله جولين» 
ويعد المثال التركي أيضًا ذا أهمية واسعة للعلماء الذين يدرسون ظهور الحركات 
الإسلامية حول العالم والتي تعد في الوقت الحالي هي الخطابات الاجتماعية 
والسياسية السائدة في الغالبية العظمئ من بلاد العالم الإسلامي. 

كيف نتم صياغة الصور الإسلامية للعدالة والاجتماع وكيف تترجم إل عمل شعبي 
من خلال الخبرات المشتركة؟ إِنَّ هذا التفاعل بين الأفكار والتجارب الاجتماعية 
السياسية المعاشة قد أدّئ إل تحول الإسلام والمشهد الاجتماعي السياسي في بلاد 
إسلامية مختلفة. ومن أجل فهم هذا التحول. يحتاج المرء إل دراسة الأفكار 
والشبكات ذات الجذور الدينية والتي تتم صياغتها سياسيًا مثل تلك المشاهدة في 
الجماعات النقشبندية والنورسية. إنَّ بعض الحركات الإسلامية» مثل النورسيين في 
تركياء لا تطالب بالضرورة بالسيطرة المباشرة عليل الدولة» وإِنَّما تباشر مشروعًا ليناء 
ذات إسلامية جديدة» بينما تسعئ حركات أخرئ إلى إحداث تغيير ثوري عبر جميع 
الوسائل لتحقيق الأمر الإلهي» وقد تبنت حكومات البلاد الإسلامية استراتيجيات 
مختلفة تتفاوت ما بين الاضطهاد الوحشي؛ وحتى الاحتواء للتعامل مع هذه الحركات 
السياسية الإسلامية القوية التي تؤكد علئ أهمية الهوية والعدالة. 

الإخوان المسلمون بقيادة حسن البنا في مصرء الجماعة الإسلامية بقيادة 
أبي الأعلئ المودودي في باكستان» وحركة الشباب الإسلامي الماليزي في ماليزياء 
كلها ظهرت في أوساط القطاع الحديث من المجتمع”', وفي أواسط السبعينيات» 
واجهت البلدان الإسلامية عمليات اتصال بينية متنامية عبر الحركات الإسلامية العابرة 
للحدودء لكن كلا منها كانت لها صفاتها القومية الخاصة. فعلئ سبيل المثال: حركة 
النهضة في تونس2. جبهة الإنقاذ الإسلامية في الجزائر» الجبهة الإسلامية القومية 


)١(‏ لتحليل تفصيلي للمنظمة القومية الموحدة المالية (101/110)» ينظر : 7016هاةة بأعسطءة برد 
ر(1990 ,رعق 10104160 تسملهمناآ) .صعطوقء طعتصسداكآ عط اه جعتلنة5 :ابعددمماعدءط ونه «رزاجء14 
.105-39 ,71ة :اماعط :7ه أن ,عوقول ,201 ,110 


كلاه 


بالسودان» وحزب الرفاه في تركيا كلها حركات محدودة بشكل كبير داخل دولة 
قومية» وتتم صياغة كل حركة وفقًا لسياسات النظام ووفقًا لمطالبات البرجوازية 
الجديدة ووفقًا للديناميكيات الداخلية للحركة» ووفقًا للقوئ والأيديولوجيات 
السياسية الأخرئ. لكنّ ثمة تشابهات وتفاعلات مهمة بين جميع هذه الحركات» 
ولا يمكن اختزال هذه التشابهات حصريًا في الإسلام بحدّ ذاته؛ وإِنّما في مساحات 
الفرص المتشابهة. 

إِنَّ هذه الحركات تتحدئ الطرق الروتينية للعمل السياسي وتقدم مشروعات جديدة 
لإعادة تصور المجتمع والسياسة لصنع مجتمع أكثر احتوائية وانسجامًا. إِنّها تفتح 
مساحات جديدة لأفكار وأنماط حياة مختلفة وتولد أفكارًا جديدة لحشد الجماعات 
الإسلامية لتحدي الأنماط القائمة من التفاعلات. وبذلك؛ فإنَّ الحركات الإسلامية 
في تركيا تسعى إل توسيع حدود المساحات العامة وصياغة قضايا جديدة بأساليب 
عامية. إِنّْها تتحدئ الحدود القائمة بين الدولة والمجتمع لتحقيق مجتمع أكثر عدالة 
تكون فيه قنوات المشاركة واسعة ويتم تجسيد الهوية بشكل حر. إِنَّ الهدف هو تحرير 
المضطهدين والاعتراف بالأقسام التقليدية المهمشة من المجتمع» والتي تمثل الغالبية 
العظمئ من السكان. إنَّ هذه طريقة لإعادة تصور الإسلام من موقع في الأطراف 
وإعادة تعريف معنئ النظام الاجتماعي ضمن شبكات جديدة من التفاعلات. 

إنَّ الحركات الإسلامية تصنع مجالًا حيويًا لترجمة التصورات الجديدة للعدالة 
والاجتماع إلئ عمل اجتماعي وسياسي. وتسهل المشاركة عمليات تجسيد الهوية 
السياسية الإسلامية. لقد أدت عملية التحول الديموقراطي والتحرر في الحالة التركية 
إل جعل الإسلام أقرب من مركز السياسة. لذلك؛؟ فإنَّ تاريخ المشاركة السياسية هو 
أيضًا تاريخ صياغة المساحات العامة للأصوات الإسلامية في السياسة. إِنَّ العلاقة بين 
عملية التحول الديموقراطي والحركات الإسلامية ليست علاقة سببية؛ بل هي 
بالأحرئ علاقة تأسيسية. إِنَّ الحركات الإسلامية وعملية توسيع المجال العام تحتاج 
إلئ أن توضح بشكل تامم. وإحدئ أهم الصفات المشتركة بين الحركات الاجتماعية 
الإسلامية كانت المحاولات لنزع الصفة الاحترافية عن دور معرفة العلماء وعملية 
التحويل الديموقراطي لتفسير القرآن. وتشير الحالة التركية إلئ أنَّ عمليات التحول 


/أاه 


الديموقراطي تلعب دورًا أساسيًا في إعادة إنتاج الإسلام. وبينما تؤدي العمليات 
الديموقراطية إل توطين القضايا والأفكار القومية والعالمية وإحضار الهويات الثقافية 
إلئ المجال العام؛ فإنّها تقدم إطار عمل ديناميًا للربط بين الرموز العامة والخاصة. 
ويصبح هذا النقاش المتغير عملية سائدة في تكوين الهويات المهجنة. إِنَّ حالة حركة 
ميلي جوروش تين أنَّ هوية حزب الرفاه كانت مسافة ما بين هويات إثنية ودينية 
متنوعة . 

كوني قد قمت بدراسة المشهد المتنوع والمعقد للحركات الإسلامية في تركيا؛ 
فإنّي أنتهي إلئ أنَّ هذه الحركات ليست رجعية؛ وإنّما همي مصدر إيجابي للدينامية إذا 
ما تم دمجها بشكل كامل في نظام منفتح وديموقراطي ودستوري» وتتفاوت الأهداف 
والاستراتيجيات للحركات الإسلامية من حالة إلىل حالة نتيجة للبيئة السياسية التي تنشأ 
فيها الحركات: ولمواصفاتها التنظيمية وقدراتها علئ صياغة القضايا الاجتماعية 
السياسية بلغة شعبية. وأنا أؤكد علئن أنَّ الحركات الاجتماعية الإسلامية ليست 
خاضعة لوط موت واحده وإتنا هي بالأحرئ موقع للتنافس ولتفسيرات متعددة 
(للحياة السعيدة) . 

وعندما تصبح هذه الجهود الجماعية مصممة لتحدي النظام المهيمن علئ الحياة 
والسياسة؛ فإنَّهها تكون حركة مضادة للثقافة» وقد نشأت الحركات الإسلامية الجديدة 
في الثمانينيات بشكل أساسي حول أسئلة السياسة الثقافية وأنماط الحياة والهوية 
وبشكل ثانوي حول توزيع الدخل وسياسات الدولة. إِنَّ عملية بناء هوية سياسية 
إسلامية في تركيا هي حالة تستحضر فيها الجماعات المقصاة والمهمشة الأساليب 
الدينية الشعبية لتحدي الوضع الراهن»: والهدف الأساسي لهذه الحركات الإسلامية 
ليس إنشاء دولة إسلامية» وإِنّما إعادة تنظيم الحياة اليومية من خلال تحويل الهوية 
والوعي الشخصيين عبر التفاعلات الدقيقة في سياقات الطرق الصوفية والإعلام 
والنصوص المطبوعة والمنازل والأحياء» ويصورة ما؛ فإنَّ بناء هوية سياسية إسلامية 
هو قصة تحول النظام الكبير من خلال سلسلة من التفاعلات المصغرة. 

لقد ركزت دراسات الحركات الإسلامية في تركيا بشكل عام علول سيطرة الدولة 
وأهملت الحياة اليومية» وهذه الدراسة تظهر التحول الجوهري في التاريخ التركي 
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الحديث: لقد استخدمت النخبة الجمهورية السياسة لصنع ثقافة قومية علمانية جديدة» 
بينما تستخدم الحركات المعاصرة الدائرة في فلك المجتمع الثقافة لإعادة تحديد معن 
ودور السياسة. وقد أصبحت السياسة» في نظر بعض الجماعات الإسلامية التركية 
المسيطرة» مجالًا تتم صياغته من خلال وسائل ثقافية. لذلك؛ لا ينبغي أن يتم تقييم 
دور الحركات الإسلامية من حيث التوابع السياسية المباشرة» علئ طريقة أوليفر 
روي. يجادل ألبرتو ميلوتشي» عالم إيطالي بارز في دراسة الحركات الاجتماعية 
الجديدة» بأنَّ نجاح الحركات الاجتماعية يجب أن يقاس بقدرتها علئ إعادة تعريف 
وتحويل (المشهد الداخلي) للبشرء وليس من خلال تأثيرها السياسي الخارجي 
المباش 230. 


3 الإسلام التركي: 

إنّ التعددية هي الصفة الأساسية للإسلام التركي» وقد كانت هذه التعددية داعمّاء 
وقاعدة مؤيدة كبرئ لحركة التحول الديموقراطي في تركياء ويُمكن التعرف علئ عدة 
خصائص أساسية للإسلام التركيء ويمكن وصفها كما يلي: 

)١(‏ إِنهِ إسلام تُحُوم يخضع لعملية تطور مستمرة نتيجة للتوتر بين الإسلام التقليدي 
والإسلام غير التقليدي» والإسلام التركي إسلام صوفي يتمتع بشبكات صوفية كثيفة 
تنقل تدفق الأفكار والممارسات والزعماء» مساعدة علئ ربط النسختين المحلية 
والعالمية من الإسلام» وقد كانت الشبكات الصوفية مصانع سبك فكري كبرى 
للمفكرين الإسلاميين في تركيا في بدايات العصر الجمهوريء» وقد كان أبرز هؤلاء 
المفكرين مرتبطين بالذات بالطريقة النقشبندية» ولم يكن هؤلاء المفكرون الإسلاميون 
لا من العلماء ولا مهندسين وأطباء كما هو الحال -غالبًا- في البلاد الإسلامية» مثل : 
مصرء وباكستان. لقد كانوا بالأحرئ شعراء وفلاسفة وكنّاب روايات. وبذلك» 
وبينما كانوا يجلبون تصورات إسلامية جديدة؛ فقد كانوا أيضًا جزءًا أساسيًا من 
المساحات الأدبية العامة المتنامية في تركياء وبخلاف المودودي وقطب» لم يكن 
هؤلاء الكتّاب تدريسيين في كتاباتهم؛ وإِنّما سرديين في أسلوب الكتابة وانتقائيين من 


.(1989 رؤوععط بزالووءبائمنآ عاصرصت1 توتطماعلدائط0) تبرعدءءط عذة إن عله ةدم/ة ,أعمساء84 . 2 
أطليكن 


حيث المصادر والانفتاح علئ وجهات نظر متشعبة. 

)١(‏ لم تصبح أوروبا أبدًا (الآخر) في بناء الهوية التركية؛ لأنّه لم يكن ثمة تراث 
استعماري أو فترة طويلة من الاحتلال» وفي بناء الهوية التركية» كان (الآخر) هو 
روسيا (الإمبراطورية والشيوعية). لقد أيّد مسلمو تركيا انضمام بلادهم إلئ حلف 
الناتو والمؤسسات الأوروبية الأخرئ كإجراء وقائي ضد النزعة التوسعية الروسية» 
وقد عززت ظروف الحرب الباردة أكثر من انتماء تركيا الإيجابي لأوروباء وعندما 
أصبحت الحركة الشيوعية قوية في الستيئيات والسبعيئنيات» استخدمت الدولة 
الجماعات الإسلامية كترياقي للأيديولوجية والنشاط اليساريين. وبالإضافة إلئ ذلك: 
فقد تم تنفيذ حرب التحرير القصيرة والسريعة بواسطة جيش عادي» وليس ميليشيات 
محلية. وبذلك؛ فإنَّ عنف التحرر الوطني لم يصنع نمطا للمعارضة» كما سيفعل في 
الجزائر. وبالتالي؛ لم ينشأ أبدًا شعور عميق بالحصار بين الأتراك. وقد عززت عملية 
قبرص (عام 1415م) الثقة الذاتية بشكل أكبر لدئ الأتراك؛ حيث إِنَّها كانت لحظة 
مهمة جدًا في صياغة الهوية التركية وتقوية المؤسسة العسكرية. 

() يلعب الإسلام في تركيا دور (بوتقة) لدمج الجماعات الإثنية المتنوعة» وفي 
أثناء حرب التحرير» عمل الإسلام علئ توحيد الجماعات المتنوعة معًا ضد القوئ 
المحتلة. لقد كان الإسلام هو رمز الانتماء للجماعة ضد القوات المحتلة» وقد كانت 
رؤية أتاتورك لتركيا الحديثة وفهمه للإسلام متناقضين وتصوغهما الأحداث 
الاجتماعية. : 

(5) تركيا لا تملك النفط. وهي اقتصاد قائم علئ الضرائب» وتعمل مساحات 
الفرص على صياغة الشخصية وتطور المطالبات الإسلامية والنشاطء وتعد ظروف 
السوق وتكوين الطبقة المتوسطة ضرورية لتكوين مجتمع مدني» وهذه العوامل 
ضرورية أيضًا لتطور نسخة ليبرالية من الإسلام» وهذه الظروف موجودة في تركيا. 
فالإسلام التركي» ذو الجذور الصوفيةء» وخاصة الطرق الصوفية النقشبندية» والمشكل 
بظروف موقع تركيا علئ التخوم» هو إسلام تعددي وليبرالي. 

إنَّ تركيا الجمهورية القديمة التي عرفناها قد أصبحت عتيقة» وثمة تركيا جديدة تنشأ 
بطريقة مضطربة وغير مؤكدة» وقد يكون المسار المحدد للدولة والمجتمع غير واضحء 


ىعم 


لكن من المؤكد أنَّ البلاد قد بلغت مفترق طرق حيويًا . لقد كانت تركيا القديمة قائمة 
عل محاولة واعية لنسيان الماضي الإسلامي العثماني. أما تركيا الجديدة» وعلل 
التقيض؛ فتتطور عليل أساس تذكر وبناء إرث عميق الجذور للماضي العثماني 
الإسلامي. لقد كانت تركيا آخذة في التطور من كونها مجتمعًا يدور في فلك الدولة» 
حيث كان التناسق والطاعة هما الواجب الأساسي» نحو مجتمع اجتماعي يصبح 
التنوع فيه حقيقة من حقائق الحياة اليومية» إضافة إلئ الصعود المتلهف لثقافة مدنية. 


المُلحق 
التوجيهات ال (11 ليوم 8؟ فبراير /1997م) 


وفمًا لقرار مجلس الأمن القومي (رقم 242505 فقد تم توجيه حكومة أربكان إلئ 
تنفيذ التوجيهات ال (18 التالية): 

)١(‏ يجب تطبيق مبدأ العلمانية بصرامة» ويجب تعديل القوانين لتحقيق هذا 
الغرضء» إذا لزم الأمر. 

(1) يجب إخضاع بيوت الطلبة الخاصة والمؤسسات والمدارس المرتبطة بالطرق 
الدينية الصوفية لتحكم سلطات الدولة ذات العلاقة» ويتم نقلها فيما بعد إلئ وزارة 
التعليم الوطني. 

() يجب تطبيق نظام تعليم غير منقطع ذي ثماني سنوات في جميع أنحاء البلاد 
ويجب إجراء التعديلات الإدارية والقانونية الضرورية بحيث تكون الدورات التعليمية 
القرآنية» والتيى يمكن للأطفال ذوي التعليم الأساسي حضورها مع موافقة أولياء 
الأمورء تعمل فقط تحت مسؤولية وإدارة وزارة التعليم الوطني. 

(4) يجب أن تلتزم معاهد التعليم الوطنية المضطلعة بمسؤولية تنشئة رجال دين 
مستئيرين موالين للنظام الكمالي ولمبادئ وإصلاحات كمال أتاتورك بروح قانون 
توحيد التعليم. 

(0) يجب ألا تستخدم المرافق الدينية المقامة في أجزاء عديدة من البلاد 
للاستغلال السياسي» ويجب بناء مثل هذه المرافق بالتنسيق مع الحكومات المحلية 
والسلطات ذات العلاقة. 

(1) يجب إنهاء أنشطة الطرق الديئية المحظورة بموجب (القانون /5171) بالإضافة 
إل جميع الكيانات المحظورة بموجب القانون المذكور. 

يفل 


(0) المجموعات الإعلامية التي تعارض المؤسسة العسكرية وتظهر أعضاءها 
باعتبارهم معادين للدين يجب أن يتم إخضاعها للسيطرة. 

(4) الأفراد المطرودون من الخدمة العسكرية نتيجة للأنشطة المتعصبةء 
أو مشكلات الانضباط» أو العلاقات بمنظمات غير قانونية يجب ألّا يتم توظيفهم 
من قبل الوكالات والمؤسسات الحكومية الأخرئ» أويتم تشجيعهم بأي طريقة 
أخرئ . 

(4) الإجراءات المتبعة ضمن إطار عمل القواعد الحالية لمنع اختراق المؤسسة 
العسكرية من قبل القطاع الديني المتطرف يجب أن تطبق أيضًا في المؤسسات العامة 
الأخرى خاصة في الجامعات وغيرها من المؤسسات التعليمية» وفي كل مستوئ من 
البيروقراطية وفي المؤسسات القضائية. 

)٠١(‏ يجب مراقبة محاولات إيران الإخلال باستقرار تركيا بعناية ويجب تبني 
سياسات لمنع إيران من التدخل في الشؤون الداخلية لتركيا. 

)١١(‏ يجب استخدام الوسائل القانونية والإدارية لمنع الأنشطة الخطيرة للقطاع 
الديني المتطرف الذي يسع لصنع الاستقطاب في المجتمع من خلال إذكاء 
الاختلافات الطائفية. 

(7؟١)‏ يجب إنجاز الإجراءات القانونية والإدارية ضد أولئك المسؤولين عن 
الحوادث التي تنتهك دستور وقوانين الجمهورية التركية في وقت قصيرء ويجب اتخاذ 
إجراءات عل جميع المستويات لمنع السماح بتكرر مثل تلك الحوادث. 

(1) يجب منع الممارسات التي تخرق قانون الرداء والتي قد تعطي لتركيا مظهرًا 
رجعيًا . 

)١5(‏ يجب إعادة تنظيم إجراءات الترخيص للأسلحة قصيرة وطويلة الفوهة» والتي 
كانت قد أصدرت لأسباب متنوعة» عل أساس مناطق قوات الشرطة والدرك. 

(16) يجب منع عملية جمع جلود حيوانات الأضاحي من قبل المنظمات 
والمؤسسات المعادية للنظام والأخرئ غير الخاضعة للمراقبة» والتي تهدف إل تأمين 
الموارد المالية. 

5ه 


)١(‏ يجب إنجاز الإجراءات القانونية ضد الحراس الشخصيين الذين يرتدون أزياءً 
خاصة» وأولئك المسؤولين عنهم بسرعة» وكذا سرعة تسريح مثل هؤلاء الأفراد. 

(10) يجب منع المبادرات الهادفة إل حل مشكلات تركيا علئ أساس من مفهوم 
(الأمة)ء (#تصصد) [الرؤية الكونية الدينية] بدلا من مفهوم (الأمة)ء (همناهم) [أو 
الرؤية الكونية العلمانية]» والتي تشجع المنظمة الإرهابية الانفصالية [أي: حزب 
العمال الكردستاني] من خلال التعامل معها علول الأساس نفسه [أي: عملية أسلمة 
القومية الكردية]» يجب منع كل ذلك بالوسائل القانونية والإدارية. 

)١18(‏ يجب التنفيذ الكامل للقانون (رقم 2817) الذي يحدد الجرائم ضد أتاتورك» 
بما في ذلك أفعال الإهانة وعدم الاحترام. 


نكن 


السعر 
(بالدولار) 


المنهح في العلوم الاجتماعيت والإنسانية 
إمكان النهوض الإسلامي 


القراءات المعاصرة والثقه الإسلامي.. مقدمات في الخطاب والمنهح 


النقد الذاتي في الفكر العربي 


الحداثن الفكريت في التأليف الملسضي العربي المعاصر 


الأبعاد النمسيت والاجتماعيت في النظر الطقهي 
إصلاح القيه.. فصول في الإصلاح الطقهي 


الاسلام الممكن 


اله الارتيادي.. نظرات في الفقّه المستشرف للمستقيل 


الدزس العقدي المعاصر 
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لجنت تقصي الحقائق باتحاد علماء المسلمين 


إصدارات مركز نماء للبحوث والد راسات 


نظريت التجديد الأصولي 


إشكاليت الحيل شي البحث الطقهي 


علاقن علم أصول المقه بعلم المنطق 
مرتبة العمو.. قراءة أصوليي تحليليي في ضوء موافقات الشاطبي 


تقنييد المباح.. د راسي أصوليض 


فهم كلام أهل العلم.. نحو ضوابط منهجية 


التجريت الياباتين.. دراست في أسس الثموة 


التجربن النهضويي الألمانيق 


الاأسلام وتكوين الدد ونث الحديثة 
في دلالن الفلسفي وسؤال النشأة 
الفلسضة اليونانيي ما قبل السقراطيق 


هيراقليط.. فيلسوف اللوغوس 


السعر 
(بالد ولا 


عبد الله بن مرزوق القرشي 


وائل بن سلطان الحارثي 


د. الحسين الموس 


سامي بن إبراهيم السويلم 


أ.د/ الشريف حاتم بن عارف العوني 


ترجمت/ د. أبو بكر أحمد باقادر 


عبد العلي حامي الدين 


